LA DIVINATION ARABE 


ÉTUDES RELIGIEUSES, 

SOCIOLOGIQUES ET FOLKLORIQUES 

SUR 

LE MILIEU NATIF DE L’ISLAM 


PAR 

TOUFIC FAHD 


Professeur d’Islamologie et de Littérature arabe 
a l'Université de Strasbourg 



LEIDEN 
E. J. BRILL 
1966 



Copyright 1966 by E. J. Brill, Leiden, Netherlands 
Ali rights reserved. No part of this book may be reproduced or translated in any 
form, by print, photoprint, microfilm or any other means withovit written permission 

from the publisher. 


PRINTBD AT CULTURA PRESS • WETTEREN • BELGIUM 


À la chère mémoire de 
Raymonde SIMON et Rosette NEHER 




AVANT-PROPOS 


Le point de départ des recherches qui font l’objet de cette publi¬ 
cation fut un mémoire de Licence sur l’oniromancie dans le Proche- 
Orient ancien. Nous allions approfondir ce sujet quand nous avons 
appris que le Prof. A. Léo Oppenheim s’apprêtait à publier un ouv¬ 
rage sur le même sujet, lequel a paru en septembre 1956, dans les 
Transactions of the American Philosophical Society, sous le titre de 
The Interprétation of Dreams in the Ancient Near East , with a Trans¬ 
lation of an Assyrian Dream-Book. 

Nous avons alors remarqué l’absence totale de l’ancienne Arabie 
dans cet ouvrage de grande valeur. Aussi, avons-nous décidé de com¬ 
bler cette lacune, en offrant aux Orientalistes une étude susceptible 
de leur permettre de suivre l’évolution de l’oniromancie après la désag¬ 
régation de la culture du Proche-Orient antique dont l’héritage fut 
recueilli en partie par l’Islam. Nous avons remarqué en même temps 
qu’en dépit des nombreuses recherches qui ont été consacrées à la 
divination dans l’ancien Orient, rien de complet n’a été fait sur la 
divination arabe proprement dite. C’est pourquoi, animé du même 
désir, nous avons étendu notre enquête à l’ensemble du domaine di¬ 
vinatoire, espérant ainsi mettre en valeur la richesse étonnante de la 
tradition arabe qui a véhiculé jusqu’à nous les antiques vestiges de 
techniques qui ont joui d’une immense faveur dans les grands em¬ 
pires sémitiques. 

À travers une documentation suspectée à l’excès depuis le début de 
ce siècle, nous croyons avoir réussi à replacer dans son cadre primitif 
la pensée religieuse de l’Arabie païenne. Nous souhaiterions que ce 
travail ne demeure pas isolé et qu’il contribue à redonner aux sémiti- 
sants de nos jours la confiance qu’avaient leurs maîtres, au début de 
ce siècle, dans la tradition arabe. 

Ce travail doit beaucoup au Centre National de la Recherche Scien¬ 
tifique qui nous a accueilli parmi ses membres durant les cinq années 
qui ont été nécessaires pour mener à sa fin notre vaste enquête. Nous 
avions pour directeur et parrain de recherche MM. le Doyen Marcel 
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Simon et le Prof. André Neher. M. le Prof. Régis Blachère nous avait 
fait l’honneur d’accepter d’être le rapporteur de notre thèse ; mais 
malheureusement son état de santé ne lui a pas permis de nous suivre 
jusqu’au bout. Nous lui exprimons ici notre profonde gratitude. C’est 
M. le Prof. Charles Pellat qui a bien voulu prendre très aimablement 
la relève. En peu de temps, il a fourni tout le travail qu’il nous aurait 
consacré durant les années d’élaboration de ces recherches, en lisant 
intégralement notre manuscrit avant son envoi à l’impression. Nom¬ 
breuses ont été les remarques judicieuses dont il nous a aimablement 
fait part et les corrections d’ordre stylistique qu’il a eu l’obligeance 
de nous signaler. Nous le remercions de son admirable patience et 
de son dévouement illimité. De même, MM. le Doyen Simon et le 
Prof. Neher nous ont fait l’amitié de lire notre manuscrit et y ont 
apporté de nombreuses améliorations stylistiques qui échappent for¬ 
cément à quiconque écrit dans une langue qui n’est pas sa langue ma¬ 
ternelle. Qu’ils veuillent trouver ici l’expression de notre profonde 
gratitude pour tout ce qu’ils ont été pour nous depuis le commencement 
de nos recherches. 

Nos remerciements vont, enfin, à M. le Prof. Emmanuel Laroche, 
Directeur de l’Institut Français d’Archéologie d’Istanbul, dont les 
conseils nous ont toujours bien guidé dans les difficultés auxquelles 
il nous est souvent arrivé de nous heurter. Il a mis à notre disposition sa 
parfaite connaissance d’un aspect du sujet à la compréhension duquel 
nous n’étions pas^préparé. M. René Labat, Prof, au Collège de France, 
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INTRODUCTION 


Situation culturelle et religieuse de l’Arabie Centrale 
avant l’Islam 


L’Arabie ancienne face aux grands bouleversements de l’histoire 

L’Arabie centrale, dernier bastion du paganisme sémitique, a sur¬ 
vécu, dans son appauvrissement et dans son isolement, à la disparition 
des civilisations de l’Ancien Orient, démantelées par les conquêtes 
d’Alexandre le Grand et progressivement assimilées et supplantées 
par la civilisation gréco-romaine. De ce monde antique, enfoui sous 
les ruines de la Mésopotamie et de la Vallée du Nil, aurait-elle con¬ 
servé quelques souvenirs? Tout porte à l’espérer ; d’autant plus qu’elle 
fut la seule contrée du Proche-Orient à avoir échappé à l’hellénisation. 
Mais cette étanchéité même et cette imperméabilité aux influences 
extérieures font de ce témoin, unique et d’une si haute antiquité, un 
témoin aveugle, la plupart du temps, et inconscient de ce qui se passait 
autour de lui. 

Avant que le sol de la Mésopotamie n’ait révélé au monde moderne 
les vestiges de la civilisation assyro-babylonienne, les regards des cher¬ 
cheurs étaient tournés vers l’Arabie ; ils l’interrogeaient avec confiance 
et curiosité sur le passé sémitique, comme l’on interroge le survivant 
unique d’une grande catastrophe. Les exégètes, dans leur désir de 
comprendre la Bible et de projeter sur elle les lumières de l’histoire, 
cherchaient auprès des fils d’Ismaël les survivances de leur long passé ( 1 ). 

1. Le caractère tardif de la documentation arabe ne les en dissuadait pas, parce 
qu'ils étaient persuadés que le désert contribua à conserver, chez les Arabes mieux 
que chez les peuples frères (Hébreux et Assyriens), les propriétés de l’esprit et de la 
culture sémitiques. C'est sur cette base que G. jacob écrivait : « Wer den Semitis- 
mus des Alten Testamentes verstehen lernen will, kann des vergleichenden Stu- 
diums der arabischen Literatur nicht entraten » ( Altarabische Parallelen zum Alten. 
Testament, in Studien in arabischen Dichtern, IV, Berlin 1897, p. 3). 
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Mais les fouilles des cités antiques de Sumer et d’Akkad ont vite acca¬ 
paré l’attention des Sémitisants et capté l’intérêt qu’ils portaient pour 
l’Arabie. Désormais on tentera de déceler des rapports entre cette 
dernière et la civilisation mésopotamienne ; puis, par suite des excès 
du panbabylonisme ( v ), les recherches sur le passé arabe s’estompèrent, 
et une suspicion de plus en plus grande s’attacha à l’ensemble des 
traditions véhiculées par les sources islamiques ( 1 2 ). 

L’Arabie du Sud, avec son imposant matériel épigraphique qu’elle 
continue à déverser sur les champs des fouilles, jette peu de clarté sur 
l’histoire et la culture du Higâz. Les divers royaumes qui se sont suc¬ 
cédé sur son sol, se présentent comme un phénomène hétérogène par 
rapport au type social instable et en perpétuelle mouvance qui régnait 
dans le reste de la péninsule. Les éléments nomades qui évoluaient 
aux frontières de ces royaumes servaient d’intermédiaires entre eux 
et les tribus du centre. Par les voies de communications qui sillon¬ 
naient l’Arabie du Nord au Sud et d’Est en Ouest, des échanges com¬ 
merciaux avaient certes lieu ; mais, dans quelle mesure ont-ils occa¬ 
sionné des influences d’ordre culturel, nous aurons à le préciser pour 
ce qui nous concerne. 

Quant aux royaumes des Lihyânites et des Tamûdéens de l’Arabie 
du Nord qui n’étaient que des tentatives de fixation provisoire de 

1. Représenté particulièrement par H. Winckler et A. Jeremias qui voient, 
dans les religions des Arabes préislamiques, les mêmes doctrines astrales et les mêmes 
conceptions forgées par la sagesse sacerdotale des Babyloniens. Cf., notamment, 
du premier, Arabisch-Semitisch-Orientalisch-Kullurgeschichtlich-Mythologische Un- 
tersuchung, in MVAG 6, 4-5/1901, 223 p. ; Himmels- und Weltenbild der Babylo- 
nier als Grundlage der Weltanschauung und Mythologie aller Vôlker, in Der alte 
Orient 3, 2, Leipzig 1901, 58 p. ; Die jüngsten Kümpfer ivider den Panbabylonismus, 
Leipzig 1907 ; du second, Handbuch der alt-orientalischen Geisteskullur, Leipzig 
1913 ; Das Alte Testament im Lichle des alten Orients, ,4 e éd. (entièrement refon¬ 
due), Leipzig 1930 (l re éd., Leipzig 1904) ; Im Kampfe um Babel und Bibel, Leipzig 
1903 ; Die Panbabylonisten, der alte Orient und die ügyptische Religion, Leipzig 
1907. 

2. L’expression la plus violente de cette suspicion est formulée par D. Nielsen, 
in Handbuch der altarabischen Altertumskunde, I, Leipzig, 1927, p. 180 sq. : « Der 
religiôse Fanatismus hat aber nicht allein aus der vorislamischen Zeit ein histori- 
sches Vacuum geschaffen ; sondern gibt zugleich von ihr ein tendenziôs gefàrbtes 
Bild, indem dieses Vacuum mit falschen dogmatischen Theorlen und apocryphen 
biblischen Legenden ausgefüllt wird... Nirgends treffen wir ein wirkliches Ver- 
stândnis des untergangenen Heidentums ». Pour son opposition aux thèses des 
panbabylonistes dont il prend la contrepartie, cf., en particulier, Der Dreieinige 
Gott, I, Copenhague 1922, p. 9 sq. ; 26 sq. ; etc. 


groupements nomades et qui, d ailleurs, étaient réduits & n etre que 
des royaumes itinérants, comme en témoigne la grande dispersion 
de leurs inscriptions, leur apport à l’histoire culturelle du Higâz 
reste faible, en raison, peut-être, de la pauvieté du contenu du 
modeste matériel épigraphique recueilli jusqu’à ce jour. Il en est de 
même des Çafaïtes, appartenant également à un groupement semi- 
nomade, qui se sont considérablement éloignés de leur point d’origine 
et qui perdirent, de ce fait, le contact avec les tribus restées sur le sol 
proprement arabe. 

Que dire alors des royaumes périphériques, tels que Petra, Palmyre 
et, plus tard, les Lahmides et les Gassânides? Sous l’action rapide 
d’éléments étrangers et grâce à la prodigieuse faculté d’adaptation 
de l’Arabe, il est devenu fort malaisé de retrouver, dans ce qui nous 
est resté d’eux, les particularités de la culture arabe, à laquelle ils avaient 
appartenu. Néanmoins, certains faits religieux, ethniques et linguisti¬ 
ques constituent un lien, si fragile soit-il, entre ces cultures évoluées 
et le fonds commun à tous ceux qui sont issus du berceau de la race 
arabe. Nous nous attacherons, au cours de ce travail, à ne rien né¬ 
gliger des indices permettant d’établir un rapport, de quelque nature 
qu’il soit, entre la souche arabe et ses ramifications syriennes, palesti¬ 
niennes et mésopotamiennes. 

Limites du sujet 

Ainsi délimitée, la région qui servira de cadre à nos recherches, est 
celle du Higâz, de la Tihâma, du Nagd et du reste de l’ancien royaume 
des Kinda, à l’époque préislamique et dans l’Islam primitif. Le choix 
de ce cadre n’est qu’une question de principe ; car, pour des sujets 
tels que le nôtre, les limites chronologiques et spatiales sont d’impor¬ 
tance mineure. Il faudra, en effet, pouvoir suivre chacune des concep¬ 
tions et pratiques que nous étudierons, depuis ses plus lointaines ori¬ 
gines et à travers ses multiples mutations et déplacements, afin de 
parvenir à en préciser les contours et les modalités. Mais nous ne pren¬ 
drons en considération que les conceptions et pratiques qui sont ini¬ 
tialement attestées pour cette période et dans cette aire géographique. 

Sources et méthode 

Pour la même raison, les sources utilisées seront de provenance di¬ 
verse. Elles appartiendront à tout le domaine sémitique et seront 
de nature aussi bien littéraire qu’épigraphique. Le problème de l’au- 
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thenticité des traditions arabes rapportées par les auteurs musulmans 
nous préoccupera moins ici, puisque, même fictifs et anachroniques, les 
textes religieux, sociologiques et folkloriques, charrient toujours des 
éléments primitifs susceptibles de compléter et d’enrichir les données 
authentiques. Ce qui ne nous dispensera pas d’examiner avec méthode 
et esprit critique tous les matériaux qui serviront à la construction 
de cette œuvre. Par des recoupements opérés dans les sources censées 
être authentiques, nous espérons parvenir à vérifier les données litté¬ 
raires de caractère tardif et de but suspect. De même, la coordination 
des éléments recueillis dans les divers milieux environnants aidera à 
combler les lacunes et à redresser les déformations, inévitables surtout 
* quand il s’agit de traditions orales. Bien entendu, l’âge des documents 
a son importance ; mais, dans notre domaine, il faut tenir compte 
aussi de la persistance des usages et de leur imperceptible évolution en 
milieu bédouin et dans ce Higâz qui forme une barrière contre la marée 
des influences extérieures. Plus importante encore est la nature des 
documents ; la force de leur témoignage en résulte essentiellement. 
Le document épigraphique prime le littéraire et, parmi les sources 
littéraires, le document officiel prime le privé ; c est-à-dire, dans notre 
cas, les données coraniques et celles du Hadit ont plus de poids que 
celles des récits à caractère anecdotique et légendaire. Les écrits his¬ 
toriques jouissent d’un prestige particulier, équivalant à celui des don¬ 
nées linguistiques. Un usage sera fait, non sans prudence et réserve, 
de cet instrument précieux qu’est l’étymologie ; l’onomastique sera 
également interrogée ; car, c’est aux noms des lieux que s attachent 
les plus vieilles survivances. Enfin, les particularités connues et géné¬ 
ralement signalées, les traits distinctifs, les témoignages directs et 
proches des faits prennent le pas sur les indications isolées et rares. 

Partant de ces principes, notre enquête s’est étendue aux sources 
les plus variées : après les sources à caractère religieux, nous avons 
dépouillé les principales chroniques et histoires universelles, les dicti¬ 
onnaires géographiques, les écrits littéraires, les recueils poétiques, les 
ouvrages lexicographiques, les biographies, les encyclopédies, les ré¬ 
cits des voyageurs, les études folkloriques, anciennes et modernes, les 
travaux archéologiques, etc. Les dimensions de cette enquête sont 
commandées par la dispersion de la matière que nous recherchons, 
diffuse qu’elle est dans toutes les formes de la pensée. Les résultats 
ne sont pas proportionnels à l’ampleur de l’enquête ; mais, si maigres 
soient-ils, ils demeurent néanmoins déterminants. 


Origine ethnique et provenance géographique des Arabes 

Cette matière disparate et polyvalente reste, dans son utilisation 
et son interprétation, subordonnée au problème de l’origine ethnique 
et de la provenance géographique. À ce problème qui déborde le cadre 
arabe et se pose à propos de tous les Sémites, aucune solution défi¬ 
nitive n’a été apportée. 



Thèse de l'origine arabe des Sémites 

En effet, la thèse de l’origine arabe des Sémites ( 1 ), manquant 
de preuves positives, à l’exception de quelques faits linguistiques dis¬ 
cutables, a eu finalement le tort de se modeler sur l’invasion islamique, 
laquelle constitue un événement exceptionnel. La théorie du dessèche¬ 
ment progressif de la presqu’île arabique, bien qu’elle puisse se fonder 
sur des arguments géologiques sérieux, n’a pas eu de chauds partisans. 
Cela tient au fait qu’à l’époque où s’était instaurée la querelle autour 
du berceau primitif des Sémites, la structure géologique et architec¬ 
tonique de l’Arabie était encore inconnue. Il est notable qu’Ibn-al- 
Mugâwir ( 2 ) qui écrivit dans la seconde moitié du vii e /xm e siècle, nous 
conserva le souvenir de la continuité entre la presqu’île arabique et 
le continent africain. La séparation des continents est imputée, dans 
ces légendes, à Dû 1-Qarnayn, figure mythique qui pourrait se confon¬ 
dre avec Mardouk ( 3 ). Or, Pierre Lamare ( 4 ) affirme que des éléments 
géologiques démontrent que la mer Rouge qui apparaît comme une 
énorme fosse, séparant l’Égypte, le Soudan et l’Érytrée de l’Arabie, 
se forma dans une période de peu antérieure à l’époque historique. 


1. Thèse défendue par de grands noms de l’orientalisme ; cf., à ce sujet, les élé¬ 
ments bibliographiques essentiels et les conclusions ap. Dussaud, Pénétration, 
198 sqq., 209. Pour G. A. Bahton, Semitic and Hamilic Origins, Philadelphie 1934, 
p. 18, c'est le Yémen qui fut la terre d’origine des peuples sémitiques ou, au moins, 
leur « berceau » et leur « premier habitat séparé » (cf. p. 27). 

2. Descripiio Aarabiae Meridionalis (Extr. de Târîh al-Mustab$ir), éd. O. Lôf- 
gren, I, p. 51 ; cf. aussi pp. 106 et 115. 

3. Comp. Cor. 18, 94, où Dû 1-Qarnayn rappelle Mardouk sollicité par les dieux 
pour détruire les monstres, dans la légende de la création (Enûma Elië). Sur Dû 1- 
Qarnayn, cf. infra, pp. 71 et 222, n. 6 ; comp. Abû l-ICalâm Âzâd, Sahsiyyat Dî 
l-Qarnayn al-madkûr fî l-Qur’ân, in Taqâfat al-Hind, 1950. 

4. Structure géologique de l’Arabie, Paris & Liège, 1936, 64 p., II pl. ; comp. B. 
Moritz, Arabien : Studien zur physikalischen und historischen Géographie des Lan¬ 
des, Hanovre 1923 ; L. Dubehtet et J. Weuleresse, Syrie, Liban et Proche-Orient. 
Première Partie : La péninsule arabique, Beyrouth, Impr. Catholique, 1940. 
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Cela explique l’analogie existant entre les deux parties quant à la faune 

^ AinsJ la'rupture des deux continents et la naissance de la mer Rouge 
auraient favorisé l’extension des zones désertiques en Arabie. Toute¬ 
fois. rien ne prouve que le type de région naturelle, commun aux■ d 
rives de la fosse qui les sépare, a été formé consécutivement a 1 effondre¬ 
ment de cette dernière. Or le domaine à faciès saharien qui constitue 
la majeure partie de la péninsule, se rattache au grand plateau déser¬ 
tique africain et plus particulièrement à la Nubie, tandis que le Yemen 
s’apparente à l'Abyssinie. De même, le yadramawt se reyele 1 homo¬ 
logue du Somaliland britannique et le Dofâr occupe la meme position 

par rapport à l’Archipel de Soqotra. Seules les montagnes du Uman 

offrent des affinités asiatiques; elles forment un rameau detacm de 
l’arc iranien et semblent prolonger la chaîne du Zagros. Si desseehi - 
ment il y eut, toutes ces zones homologues durent en etre affectées. 

Dans l’état actuel de la géographie physique de la presqu île ara¬ 
bique, la sécheresse des zones intérieures de l’Arabie centrale e sep¬ 
tentrionale s’explique par des raisons hypsometnques. En effet, s 
l’Arabie du Sud-Est a des cours d’eau permanents et qu ils manquent 
au Nord, bien que la formation orographique de la péninsule soit ap¬ 
paremment uniforme, cela tient au fait que la grande chaîne de mon¬ 
tagnes, dite as-Sarât, qui longe parallèlement la mer Rougesde 1ex reme 
Nord à l’extrême Sud, ne dépasse peut-être jamais les 2.500 m d alti¬ 
tude au Nord ; c'est pourquoi, l’humidité, surgie par évaporation de 
la mer et dirigée vers l’intérieur, n’est pas arrêtée par les montagnes, 
trop basses, mais est portée vers l’Est au-dessus des immensités déser¬ 
tiques où, empêchée de se condenser, par la chaleur “ ces ^- elle 
en se dissolvant. Au Sud, par contre, l'altitude atteint 3.500 m. ( ). 
C’est pourquoi, l’énorme quantité de vapeur d eau, surgie e a- me 
Rouge, se dirige vers l’Orient, se heurte aux montagnes qui 1 arre en , 
et se réduit alors soit en pluie soit, pour le moins, en humidité suffisante 

P< La^disposition symétrique, par rapport à l’Arabie déserte, des pays 
relativement riches qui constituent ce que J. Breaste a a PP e e 
«croissant fertile», à savoir l’Iraq, la Syrie et la Palestine, rend déjà 

1 Certaines des principales villes du Yémen dont la capitale SanW, sont si¬ 
tu entre 2 000 et 2 500 m. au-dessus du niveau de la mer. Les voyageurs ne peu¬ 
vent’ s’empêcher de comparer le Yémen au Liban, tant les ressemblances de géo- 
graphie physique sont frappantes. 

2. Nallino, Raecolta, III, p. 8. 



invraisemblable la thèse de l’origine arabe des peuples sémitiques. Il est, 
en effet, inconcevable d’admettre que le désert, dans sa pauvreté et 
son extrême aridité, ait pu donner naissance à des peuples qui sont à 
l’origine des grandes civilisations de l’Orient antique, alors que les 
sols infiniment plus fertiles des pays voisins n’auraient pas réussi à 
faire surgir un peuple capable d’endiguer les flots du désert et de perpé¬ 
tuer son nom par les vestiges de sa civilisation. Cet occupant « présé¬ 
mitique » des pays du « croissant fertile » ne nous est pas encore connu. 

L’arabisation de ces régions est évidemment un phénomène posté¬ 
rieur à la séparation des peuples sémitiques et à leur implantation 
définitive dans les pays qui sont devenus leurs patries respectives, 
et rien ne permet de conclure qu’un phénomène analogue de sémitisa- 
tion ait pu se produire au moment de la dispersion des peuples « ara¬ 
biques ». À l’origine, le qualificatif de « sémite » devait s’appliquer à 
un groupe ethnique et linguistique, alors que celui d’« arabe » devait 
désigner plus particulièrement une région géographique et s’appliquer 
à l’habitant de la ‘ Araba ( x ). Mais il déborda l’Arabie et devint le 
synonyme de nomade, s’appliquant, dans la pensée de Dussaud, à 
toutes les vagues successives de populations amûrrites qui ont envahi 
la Mésopotamie, la Syrie et la terre de Canaan, déjà à une très haute 
époque ( 2 ). 

L’affirmation de Sprenger ( 3 ), qualifiant la géographie de la pénin¬ 
sule arabique de « Grundlage der Entwicklungsgeschichte des Semi- 
tismus », s’étant révélée indémontrable du point de vue géographique 


1. Cf. cependant Yàqût, III, 633 sqq ., où, à côté de l’habitat, figure la langue : 

\jpA-LU ( I g» Lglfc I (_)U-J 2->_9 ijKmi (JS* 

2. Cf. Jean Robert Kupper, Les nomades en Mésopotamie au temps des rois 
de Mari , Thèse Liège, 1956, où l'auteur démontre l'existence de tribus sédentarisées, 
amùrréennes ou autres (les Hanéens, les Benjaminites, les Sutéens, les Habiru), 
qui, au cours du III e millénaire, pénétraient progessivement au cœur des cités 
mésopotamiennes. Ainsi, gagnerait en vraisemblance l’opinion de Dussaud, Pé¬ 
nétration, 198 (reposant sur une observation d’A. Parrot, Archéologie Mésopo- 
tamienne, II, 1953, relative à un groupement, de l’époque d’Obeid, de provenance 
sud-orientale), que des tribus arabes sédentarisées occupaient les embouchures de 
l'Euphrate et du Tigre, dès le début du IV e millénaire, et participaient peu à peu 
à la civilisation mésopotamienne. 

3. Die aile Géographie Arabiens als Grundlage der enlwickelungsgeschichte des 
Semitismus, Berne 1875 ; cf. aussi p, 293 : « Aile Seniitcn sind nach meiner Über- 
zeugung abgelagerle Arabcr », 
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et historique, on l’étaya par l’argument linguistique qui consiste à 
faire de la langue arabe la forme la plus ancienne et la plus originale 
du groupe sémitique. Ignazio Guidi (*) réfuta cet argument, en dé¬ 
montrant, d’une part, que l’antiquité et l’originalité des formes de la 
langue arabe ne supposent pas nécessairement que c’est en Arabie 
qu’il faut chercher le berceau des peuples qui parlent des langues sémi¬ 
tiques et, d’autre part, que les archaïsmes que l’on trouve dans la 
lexicographie arabe, sont dus à l’isolement dans lequel vivaient les 
tribus arabes qui sont demeurées longtemps à 1 abri des influences 
extérieures. Par ailleurs, l’arabe est loin de représenter le type primitif 
du sémitique ; il n’est peut-être que la forme qui s en écarte le moins. 

Thèse de l'origine mésopotamienne des Sémites 

À la thèse de l’origine arabe des Sémites, le même Ignazio Guidi 
opposa la thèse de leur origine mésopotamienne, dont les défenseurs se 
recrutent généralement parmi les Assyriologues. Sémitisant de forma¬ 
tion, I. Guidi ( 1 2 ) usa de la même méthode comparative qui servit à 
déterminer la patrie et le degré de culture des plus anciens Indoeuro¬ 
péens. Grâce à une analyse détaillée — faite à l’aide d’instruments de 
travail encore imparfaits, notamment pour l’accadien — de la termi¬ 
nologie élémentaire, relative à la configuration du sol et au climat, aux 
minéraux et aux plantes, aux animaux, au genre de vie et, enfin, à la 
culture du figuier, de l’olivier et de la vigne, l’auteur croit avoir démon¬ 
tré que tous les Sémites habitèrent d’abord le bassin inférieur de l’Euph¬ 
rate et, de là, se scindèrent pour aller habiter l’Arabie, l’Assyrie, la 
Syrie et la Palestine. 

Depuis la fin du siècle dernier et en dépit des progrès géants réalisés 
par l’Assyriologie, au courant du dernier demi-siècle, et par 1 archéo¬ 
logie orientale, rien, à notre connaissance, n’est venu modifier les termes 
de cette conclusion ( 3 ). Nous ne cachons pas nos sympathies à son 
endroit, d’autant plus qu’il nous arrivera, à maintes reprises, de nous 
trouver devant des faits qui ne s’expliqueraient au mieux que dans 
une telle perspective. C’est d’ailleurs pour cette raison que nous nous 
sommes arrêté un moment sur ce problème des origines. 

À cette origine mésopotamienne, très lointaine et pratiquement in¬ 
vérifiable, se sont ajoutés au cours des âges des rapports dont il est 

1. Délia sede primitiva dei popoli Semitici, in ARAL, ser. III, Memorie délia 
Cl. di Sc. Mor., Stor. e Filol., vol. III/1878-9, pp. 566-615. 

2. Suivi par H. Lammens, Berceau, 138 sqq. 

3. Comp. A. Ungnad, Das Wesen des Ursemitischen, Leipzig 1925, p. 21 sq. 



fait état dans la documentation assyro-babylonienne ( x ), rapports qui 
étaient de nature à occasionner des influences et des emprunts religieux 
et culturels. Nous ne négligerons point, dans les études qui vont suivre, 
de souligner toutes les données qui nous paraîtront susceptibles d’éclairer 
d’un jour nouveau les relations de toute nature qui peuvent avoir 
existé entre l’Arabie et la Mésopotamie. 

L'intermédiaire iranien 

Nous pouvons cependant noter, dès maintenant, que l’héritage 
assyro-babylonien, recueilli par l’Empire de Cyrus et légué, par-delà 
les conquêtes d'Alexandre et le Royaume séleucide, à l’Empire persan, 
échut en fin de compte entre les mains des Arabes au vu e siècle. Cette 
audacieuse affirmation semble gratuite au prime abord. Nous ne som¬ 
mes pas encore en mesure d’en donner une preuve complète, ni de 
suivre, à travers cette longue histoire, le cheminement de cet héritage. 
Mais un texte d’Ibn Haldûn, quoique de portée négative et inspiré 
peut-être par une légende parallèle, celle de la destruction de la bi¬ 
bliothèque d’Alexandrie ( 2 ), vient à l’appui de cette affirmation. Voici 
la traduction de ce texte qui revêt une importance particulière pour la 
matière faisant l’objet de ce travail : « Les Chaldéens, les Assyriens 
et leurs contemporains parmi les Coptes pratiquaient la magie, l’astro¬ 
logie, ainsi que les charmes et les talismans qui en résultent. Des peup¬ 
les, tels les Persans et les Grecs, les apprirent d’eux ; les Coptes y ont 
particulièrement excellé ... Mais, quand les Musulmans conquirent le 
pays des Persans et recueillirent un nombre incalculable de leurs livres 
et des feuillets (safyâ'if) contenant leurs sciences, Sa r d b. Abî Waqqâs 
écrivit à r Umar b.al-Hattâb pour lui demander l’autorisation de les 
faire copier par les Musulmans. Alors *Umar lui répondit : « Jetez-les 
à l’eau ; car, si ce qu’ils contiennent montre le bon chemin, Dieu nous 
a déjà guidé par un meilleur guide ; si, par contre, il mène à l’erreur. 
Dieu nous en a exemptés ». Alors, ils les ont jetés à l’eau ou au feu. 


1. Dès la première moitié du 1 er millénaire av. J.-C., le nom des Arabes et de 
l’Arabie figure dans les chroniques des conquérants assyriens. Les principaux 
textes se trouvent in ANET, pp. 283-6 et 297-301 (trad. L. Oppenheim) et l’ensemble 
de la documentation est réuni par Trude Weiss Rosmarin, Aribi und Arabien 
in den Babylonisch-Assyriscben Quellen, in JSOR, 16/1932, 1-37. 

2. Cf. M. Meyeehof, Joannes Grammaticos ( Philoponos ) von Alexandrien und 
die arabische Medizin, in Mitteilungen des Deutschen Instituts für Agyptische Al- 
tertumskunde in Kairo, 2/1931, p. 5 sq. 
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1Q INTRODUCTION 

C’est ainsi que les sciences des Persans ont disparu sans parvenir jus 

qu’à nous » ( l ). , . 

Le caractère tendancieux de ce texte est indéniable; il est a peine 

nécessaire de faire remarquer qu’il émane du souci de sauvegar er 
l’originalité des sciences musulmanes et de prouver surtout le caractère 
complet et parfait de la révélation coranique. Néanmoins, il nous 
fournit une précieuse indication qui montre que les Arabes avaient 
conscience de l’importance de l’héritage culturel persan et qu ils avaient 
tendance à vouloir conserver les livres qu’ils trouvaient et a les copier. 
Par la suite, nous apprenons que tout n’avait pas été détruit, puisque 
plusieurs ouvrages nous ont été traduits du pehlevi. Il en fut de meme 
pour le grec ; en effet, un grand nombre de traités de tous genres furent 

recueillis par les Arabes et traduits dans leur langue. 

On peut même dire, avec E. Blochet ( 2 ), que « la conquête de la Perse 
par l’Islam fut peut-être moins profonde et moins complété que cel e 
de l’Islam par l’esprit iranien». Compte tenu de Y engouement des Ara¬ 
bes pour la connaissance et de la curiosité qu’ils témoignaient a tous 
les domaines de la science, ils n’ont certes pas négligé l’apport de 1 an¬ 
tiquité sémitique véhiculé jusqu’à eux par la culture iranienne Les 
œuvres d’al-Gâhiz et d’Ibn Qutayba, pour ne citer que ces deux auteurs, 
sont farcies de données d’une saveur antique, portant la marque de 
l’esprit et des conceptions sémitiques. Elles parvinrent jusqu a nous 
par l’intermédiaire iranien. Nous aurons à le constater surtout dans 
le chapitre relatif aux omens. 


L'intermédiaire sud-arabe 

Cet intermédiaire n’est pas isolé. En effet, l’Arabie du Sud dont 
la culture offre des rapprochements assez frappants avec la civilisa¬ 
tion assyro-babylonienne, a dû contribuer à la diffusion de pratiques 
religieuses et divinatoires de provenance mésopotamienne, sur son so , 
dans ses colonies en Arabie du Nord et sur les routes des caravanes. 
Le faible apport de ses multiples inscriptions ne nous permet pas de 
nous en rendre suffisamment compte ; mais certains éléments du pan¬ 
théon arabe ne laisseront pas de nous en convaincre. 

Ainsi, cette Arabie centrale, réputée pour être fermée à toutes les 
influences, ne l’aurait pas été autant qu'on le croit. Isolée sur trois 


1. III, 89 sq.l 124 sq. ; trad. angl. III, 113. 

2. RHR 38/1898, 33. 


de ses côtés, par la mer Rouge, le golfe d’Aden et le golfe Persique, elle 
est ouverte au Nord, sur l’Asie antérieure et se relie à l’Iraq, à la Syrie 
et à la Transjordanie. Aucune limite structurale nette ne la sépare 
du continent; en effet, le désert de Syrie occupe le prolongement 
Nord des déserts de l’Arabie septentrionale. 



Voies de communications 

Par ailleurs, quatre grandes voies de communications orientent l’Ara¬ 
bie vers les diverses zones d’influence et l’ouvrent à leur action : le 
Wâdî d-Dawâsir qui assure une bonne route, allant de l’extrémité Nord- 
Est du Yémen jusqu’à l’Arabie centrale, d’où l’on peut atteindre al- 
Basra sur le golfe Persique. Ce fut là sans doute la grande voie terrestre 
qui, à une époque très reculée, a permis les contacts commerciaux et 
culturels entre l’ensemble de l’Arabie et la Mésopotamie. Il faut y ajou¬ 
ter le Wâdî r-Rumma, le long duquel les caravanes peuvent se déplacer 
du centre de l’Aiabie jusqu’aux rives de l’Euphrate méridional. Le 
Wâdî s-Sirhân lie l’Arabie centrale aux plateaux du Hawrân et à la Syrie, 
longeant le groupe d’oasis appelé al-ûawf. Enfin, une route, côtoyant 
le bord intérieur de la chaîne de montagnes parallèle à la mer Rouge, 
conduit de Médine à la Palestine et à la Syrie. Elle formait pendant 
longtemps la partie la plus importante de l’itinéraire du Pèlerinage 
musulman, provenant d’Afrique du Nord et des pays arabes et asiati¬ 
ques ( 1 ). 

Place de la culture arabe dans le contexte culturel de l'Asie antérieure 

Concluons, avec H. Winckler, que « la culture arabe appartient totale¬ 
ment au domaine des cultures de l’Asie antérieure ; il s’agit là d’un 
organe corporel dont la circulation sanguine se trouve commandée par 
l’ensemble de l’organisme. Le développement d’un tel membre ne 
peut se faire sans une influence des autres. De même, toute vue, faisant 
fi de cette constatation, demeure incomplète et mène à des conceptions 
erronées. Ainsi, l’évolution de la culture arabe se laisse reconnaître, 
dans son conditionnement, par les diverses destinées des grandes cul¬ 
tures environnantes » ( 2 ). 

Bien que la structure sociale de l’Arabie ait été toujours affectée 
par la vie nomade, elle ne fut jamais entièrement hors du contact des 
centres de civilisation. Quoi qu’on en dise, le désert ne fut pas impé- 

1. Cf. Dvssavd, Pénétration, 24 sqq. ; Nallino, Raccolta III, 3. 

2. Arabisch-Semitisch-Orienlalisch, op. cit., 32. 
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nétrable à l’influence des peuples civilisés ( x ). De tous temps, il s’est 
constitué sur son sol des civilisations agraires précaires où successivement 
des idées du dehors sont venues s’infiltrer dans la vie nomade. S il 
est vrai que l’agriculteur fut l’ancêtre du pasteur ( 2 3 ), l’origine des 
éléments cultuels et divinatoires, en vogue dans les sociétés nomades, 
se comprendra aisément ; leur altération, due à leur mode de trans¬ 
mission, et leur caractère fragmentaire devraient trouver leur remède 
dans l’étude des milieux agraires primitifs, d’autant que ces derniers 
cernaient généralement les temples et les sites sacres ( ). 

Affinités avec les Hébreux nomades 

La situation des Arabes du Higâz aux vi e -vn e siècles était com¬ 
parable à celle des Hébreux nomades, si bien étudiée par E. Dhorme ( 4 ). 
On trouve entre eux une analogie frappante tant au point de vue de la 
conception du sacré et du divin qu’au point de vue des intermédiaires 
entre l’homme et la divinité. Cette analogie ne s’arrête pas aux idées 
générales qui peuvent être facilement imputées à l’héritage sémitique 
commun ; elle se fait encore sentir dans maints détails que nous ne 
manquerons pas de souligner en temps voulu. Les divergences sont 
dues principalement à l’absence d’une documentation sûre et suffisante 
pour la période préislamique. Mais, même à travers les données prove¬ 
nant des sources islamiques, on voit bien que la structure de base offre 
beaucoup de ressemblances et que c’est l’hétérogénéité du matériel qui 
obscurcit le modèle. Dans une remarquable étude sur les Associations 
of Cuit Propheis among the Ancient Semites ( 5 ), A. Haldar réussit a 
démontrer que, malgré les divergences cultuelles et religieuses entre 
les différentes régions sémitiques, une homogénéité fondamentale se 
manifeste dans les corporations divinatoires, avec sans doute des varia¬ 
tions locales ( 6 ). 

Carence de l'organisation sacerdotale et cultuelle 

Nous touchons là à un point fondamental. C’est précisément à la 
carence de l’organisation sacerdotale en Arabie centrale qu il faudra 

1. Cf. Lagrange, ap. Jaussen, Coutumes des Arabes au pays de Moab, Paris 
1948, p. iv (Introduction). 

2. Cf. Guillaume, Prophecy and Divination, 65 sqq. ; autres réf. ap. Haldar, 
Associations, 161. 

3. W. R. Smith, Religion of the Semites, 113. 

4. La religion des Hébreux nomades, Bruxelles 1937, 369 p. 

5. Uppsala 1945. 6. Cf. Conclusion, p. 199. 



imputer les déficiences du culte et l’incohérence des systèmes religieux 
et divinatoires, l’effritement des traditions et surtout le défaut de 
piété. Le principal responsable de cette carence est le régime social 
des nomades. On a accusé ces derniers d’être peu enclins à la sensibilité 
religieuse. Dozy découvre un décalage entre la vie religieuse du Bédouin 
du vi e siècle et le milieu relativement évolué dans lequel il vivait ; il 
attribue ce décalage au manque d’intérêt qu’affichait l’Arabe à l’égard 
de la religion qui était chose indifférente pour lui. « L’Arabe, dit-il, 
le libre Bédouin ... n’est pas religieux par nature ; aussi, n’a-t-on jamais 
réussi à le rendre tel. C’est un homme pratique, positif qui s’en tient 
aux réalités, même dans sa poésie ; et comme il n’a guère d’imagina¬ 
tion, il est peu accessible à des mystères religieux qui ont plus de prise 
sur l’imagination que sur la raison. Bien que le culte établi n’eût pas 
grande portée, il suffisait pour la majorité. Il est bien vrai que les 
gens raisonnables ne croyaient pas aux dieux ; mais ce n’était pas en¬ 
core là un motif suffisant pour les supprimer ; personne n’était obligé 
de croire ; chez les nomades, on pouvait même railler les idoles ou les 
injurier à cœur joie ; l’abolition d’un culte qui avait été celui des pères 
répugnait d’ailleurs à l’orgueil national, au respect illimité que l’Arabe 
professait pour ses ancêtres » ( 1 ). 

Ce jugement par trop sévère repose sur des faits isolés tirés de récits 
islamiques visant à ridiculiser l’apparente trivialité de certaines prati¬ 
ques païennes. Pour se manifester, la piété a besoin de lieux de culte, 
de représentations de la divinité, de cérémonies religieuses et de minis¬ 
tres pour les assurer. Tout cela existait en Arabie centrale aux vi e - 
vu e siècles, mais sous une forme tellement étiolée qu’il n’inspirait plus 
la piété et ne suscitait plus la crainte des dieux, fondement de la religion 
antique. Néanmoins, le nombre des sanctuaires et les débris du culte 
qui nous restent, révèlent que les Arabes, comme tous les Sémites, se 
distinguaient par une profonde religiosité. Dans aucune autre société 
antique, le rôle de la religion ne fut aussi prégnant ; du berceau jusqu’au 
tombeau, ses exigences pèsent sur le comportement de l’homme et 
conditionnent tous les détails de sa vie. Toutes les activités du Sémite 
sont en rapport avec la religion, laquelle imprime sa marque sur les 
lois, les mœurs, les usages, la science, l’art. La religion des Sémites n’est 
pas un élément de culture à côté de tant d’autres, mais c’est la grande 
force vitale dont toute: la culture est imprégnée ( 2 ). 

1. Essai sur l’histoire de l’Islamisme, trad. du hollandais par V. Chauvin, Leyde- 
Paris 1879, p. 14. 

2. Cf. D. Nielsen, in Handbuch der altarabischen Altertumskunde, I, 235. 
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Ajoutons que l’absence de préoccupations métaphysiques chez les 
anciens Arabes ( x ) tient au fait que « the antique religions had for the 
most part no creed ; the consisted entirely of institutions and practi¬ 
ces », ainsi que l’affirmait un grand connaisseur des religions sémiti¬ 
ques ( 2 ). 

Absence de mythologie et de rituel 

Une autre conséquence du nomadisme vient accentuer la pauvreté 
de la religion bédouine : c’est l’absence de mythologie et de rituel dans 

le folklore de l’Arabie ancienne ( 3 ). 

En 1872, François Lenormant crut découvrir, sous les traits rudimen¬ 
taires d’Isâf et de Nâ’ila, deux idoles de la Ka'ba préislamique, le 
mythe d’Adonis et d’Astarté ( 4 5 ). En dépit du caractère extravagant 
de l’hypothèse, ce travail, demeuré très peu connu, est construit à l’aide 
d’une documentation très riche, dont l’interprétation est encore assez 
souvent valable. 

J. Wellhausen ( 6 ), après avoir énuméré une série de noms mythiques 
de lieux, de peuples, de personnes, d’animaux et d’arbres, conclut à 
propos de Hamâsa , 110,25, où l’astre de la pluie est appelé père, la 
terre, mère et les plantes, leurs enfants: « Wenn es eine arabische 
Mythologie gibt, so ist sie nicht viel mehr als ein Teil der poetischen 
Topik. Mit der Religion hat sie sehr wenig zu tun ». 

Hugo Winckler ( 6 ) affirme l’identité de la mythologie de tous les 
peuples, laquelle ne peut être le produit de la pensée populaire. Pour 
lui, l’origine astrale du mythe est une preuve de son origine babylonienne. 
Par conséquent, tous les éléments mythiques rencontrés dans le culte 
et le folklore arabes sont à rapporter à des légendes babyloniennes simi¬ 
laires ( 7 ). 


1. Dozy, op. cit., 15. 

2. W. R. Smith, op. cit., 16. 

3. Cf. Guillaume, op. cit., 68 : « Their (Arabs of the desert) wanderings... left 
no place for myth and ritual ». 

4. Sur le culte payen de la Kâabah antérieurement à VIslamisme, in Lettres As- 
syriologiques, l*«sér., t. II, Paris 1872, 232 sqq. ; cf. déjà Krehl, Religion der oor- 

islamischen Araber, 58 sqq. 

5. Reste (1 èr ® éd.), 159 (supprimé dans la 2 e éd.). 

6. Hlmmels- und Wellenbild, op. cit., 3 sqq. 

7. Par ex., il explique le rituel du Pèlerinage mekkols par celui du Nouvel An 
babylonien (p. 55 sq.). 


Pour D. Nielsen ( 1 ), la mythologie des anciens Arabes nous reste 
inconnue, du fait que les sources musulmanes nous donnent une image 
tellement incomplète et tellement erronée du paganisme arabe qu’il 
n’est pas possible d’en reconstituer les composantes rituelles et mythi¬ 
ques. 

À vrai dire, une lecture attentive, orientée vers une telle perspective 
et enrichie par une connaissance profonde du folklore sémitique, ne 
peut que révéler le fond archaïque d’une pensée mythique latente 
dans plusieurs légendes à caractère onomastique. La légende des monts 
Aga’ et Salma est typique à cet égard : « Un Amalécite, du nom de 
Agâ’ b/Abd al-Hayy, s’amouracha d’une femme de sa tribu, appelée 
Salma, qui avait une gouvernante nommée al- f Awgâ\ Les deux amou¬ 
reux se réunissaient dans la demeure de la bien-aimée jusqu’au jour 
où ils furent dénoncés par les frères de Salma, al-Gamîm, al-Mudill, 
Fadak, Fâ’id, al-Hadatân, ainsi que le mari de Salma. Alors, cette 
dernière prit la fuite en compagnie de Agâ* et al-'Awëâ’. Ils furent 
poursuivis par le mari et les frères qui atteignirent Salma sur la mon¬ 
tagne appelée de ce nom ; ils l’y tuèrent ; la montagne en a conservé 
le nom. Ils atteignirent al- f Awgâ’ sur une colline, entre les monts Aëâ’ 
et Salma, où ils l’abattirent, et ainsi son nom resta attaché à cette 
colline. Enfin, ils parvinrent à Aëâ’, sur la montagne appelée de ce 
nom ; ils l’y tuèrent et son nom devint celui du lieu. Puis, il leur ré¬ 
pugna de retourner dans leur tribu ; c’est pourquoi chacun d’entre 
eux alla choisir un endroit qu’il habita et auquel il donna son nom » ( z ). 

Apparemment issue du désir d’éclaircir l’origine des noms des lieux, 
cette légende s’inscrit cependant dans la ligne des mythes relatifs aux 
héros divins ou divinisés, victimes de leur amour ( 3 ). Aurait-elle été 
toujours si pauvre et si sobre? La seconde forme sous laquelle elle est 
rapportée par le même Yâqût (1,126 sq.), est plus étoffée et mieux 
circonstanciée ; mais elle n’a plus du tout le même sens. Les deux 
montagnes deviennent les noms d’un f Âdite et de sa femme qui possé¬ 
daient encore cette région du Naëd à l’époque où la tribu de Tayy 
arriva en Arabie centrale, refoulée par la rupture de la digue de Ma’rib. 

Dans la légende d’Isâf et de Nâ’ila ( 4 ), comme dans celle de la femme 
de Loth (Gen. 19, 26), le motif mythique de la vengeance de la divinité 

1. Der Dreieinige Gott, I, 16 sq. 

2. YâqÙt, I, 123. 

3. Cf. des rapprochements avec la mythologie grecque ap. Lenormant, op. cit., 235. 

4. Sur ce couple divin, avatars du Ba'l et de la Ba'la, cf. notre Panthéon de 
l’Arabie Centrale, ch. II, s. n. 
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par jalousie est assez explicite. Ce phénomène de pétrification, vieux 
souvenir de catastrophes volcaniques, est attesté ailleurs dans le folk¬ 
lore arabe. Sur la route des pèlerins qui va de la Mekke à 'Arafa, se 
trouvent des pierres appelées an-Niswa « les femmes » ; on explique 
ce nom par la légende suivante : Une femme de l’époque préislamique 
commit un adultère et devint enceinte ; quand le jour de son accouche¬ 
ment arriva, elle se rendit à cet endroit et y accoucha en présence 
de deux autres femmes, se tenant l’une devant elle, l’autre derrière. 
On dit qu’elles ont été changées toutes les trois en pierres 0. Une 
autre légende, rapportée par Ibn al-Mugâwir ( 1 2 ), concerne deux fem¬ 
mes pétrifiées à Naqîl, en Arabie du Sud, et dont le sexe est encore 
visible dans le rocher ; elles continuent, ajoute-t-il, à être régulièrement 
en menstrues ( 3 ). 

Dans l’état actuel des sources, le vieux fonds bédouin, constitué 
par des légendes topographiques, nous apparaît d’une extrême pauv¬ 
reté. De bonne heure, sont venues s’y ajouter, selon Charles Pellat, 
« les légendes empruntées aux religions scripturaires pour expliquer 
quelques obscurités du Coran et de la Sunna, les mythes inventés par 
des musulmans zélés, le folklore yéménite introduit par des Arabes 
du Sud inquiets de la suprématie des 'Adnânites, les croyances mazdéen- 
nes et manichéennes importées par les mawâlî , la magie chaldéenne 
toujours vivace avec un parfum de clandestinité, la mythologie sUite 
d’importation étrangère, l’activité des magiciens et des astrologues 
avec tous les recueils d’oracles qui constituaient leur attirail » ( 4 ). 

C’est à travers ce monstrueux mélange qu’il nous faudra retrouver 
le vrai visage de l’Arabie ancienne et retracer, à la lumière du monde 
sémitique ambiant, les lignes principales de sa pensée religieuse ou 
divinatoire. 

Religieuse ou divinatoire, disons-nous, puisque, dans notre esprit, 
religion et divination sont inséparables, sinon identiques, dans les so¬ 

1. AzraqÎ, 97. 

2. Târîh al-Mustabsir, op. cil., I, 150 sq. 

3. Sur « le monde mythique arabe o, on peut voir le récent ouvrage de J. Chel- 
hod. Les structures du sacré chez les Arabes (Islam d’Hier et d’Aujourd hui, 
XIII), Paris 1964, pp. 125-146, où vestiges mythiques et éléments légendaires sont 
confondus. 

4. Ap. al-Gâhiz, K. at-larbV wa-t-tadwîr, texte arabe avec introduction, glos¬ 
saire, table de fréquence et index de Ch. Pellat, Institut Français de Damas, 1955, 
pp. xiv-xv (à propos de K. al-Hayawân de Gâhiz qui assemble toutes ces In¬ 
fluences). 
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ciétés primitives ou peu évoluées. L’absence de dogmes réduit la reli¬ 
gion à un ensemble de pratiques visant à rapprocher l’homme de la 
divinité, à lui permettre de communiquer avec elle, à se la rendre pro¬ 
pice, à connaître ses volontés, à éviter de lui déplaire, etc. Qu’était-ce 
la divination, à l’origine, si ce n’est que cela? Les formes dégénérées 
de la divination nous intéressent beaucoup moins ici. Il n’est pas dans 
notre propos d’étudier la divination en tant que phénomène aberrant 
de la pensée humaine, telle qu’elle s’est présentée aux époques de déca¬ 
dence et de décrépitude de la société antique et moyenâgeuse. Pour 
nous, ce labeur constant, méthodique, on dirait même « scientifique », 
tant il est scrupuleux, et inspiré par de louables sentiments, d’un nombre 
infini de prêtres et de devins assyro-babyloniens qui, au service de 
leurs princes et de leur peuple, ont consacré tous leurs efforts à la re¬ 
cherche de la volonté divine à travers tous les êtres créés, n’est autre 
chose qu’un témoignage de leur foi et de leur piété envers les dieux. 

C’est dans cet esprit qu’ont été élaborées nos recherches, convaincu 
que nous sommes du rôle primordial de la pensée divinatoire dans la 
religion sémitique sous toutes ses formes. Vue sous cet angle, la religion 
arabe apparaît autrement plus riche et intimement apparentée à ce 
monde sémitique dont elle est issue. 

Plan de l'ouvrage 

C’est pourquoi l’ouvrage comprendra deux parties dont la première 
traitera de problèmes de portée aussi bien religieuse que divinatoire 
et dont la seconde réunira tout ce que nous connaissons sur les procédés 
mantiques de l’Arabie ancienne et leur évolution au contact des cultures 
étrangères, au cours des trois premiers siècles de l’hégire. 

Dans le premier chapitre de la première partie, nous passerons succin¬ 
ctement en revue les principes et les caractéristiques de la divination 
sémitique. Les techniques divinatoires les plus perfectionnées de l’an¬ 
tiquité sémitique sont celles de la Mésopotamie. Sans entrer dans les 
détails, nous en donnerons un aperçu qui nous dispensera de revenir sur 
les généralités au cours de l’exposé. Des deux zones araméenne et ca- 
naanéenne, très peu de données divinatoires subsistent. Nous utiliserons 
les rares données dont nous disposons, sur les pratiques des Hébreux, 
des Araméens, des Arabes du Nord (Lihyânites, Tamûdéens, Safaïtes) 
et ceux du Sud. Les Arabes de la Nabatène et de la Palmyrène, rapide- 
tment évolués au contact de la civilisation gréco-romaine, ont servi de 


■modèle aux caravaniers du Higâz et aux tribus moutonnières en trans¬ 
humance sur les frontières du désert. Nous aborderons enfin le pro- 
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blême des éléments étrangers introduits dans la divination arabe. En 
effet, au contact de la culture persane, la divination arabe reçut un 
apport nouveau qui contraste avec son esprit primitif. À l’aide de ce 
que les auteurs arabes ont conservé de cette divination, nous essaierons 
de faire ressortir les points de divergence. 

Dans le deuxième chapitre, nous étudierons la nature de la divination 
arabe, en cherchant à en donner une définition descriptive la différen¬ 
ciant d’avec les domaines limitrophes de la magie et de l’astrologie, 
et en mettant en relief ses affinités avec la prophétie. 

Les chapitres III et IV auront pour tâche de déterminer les fonctions 
du personnel cultuel et divinatoire (III) et les instruments du culte et 
de la divination dont il disposait (IV). 

Les quatre chapitres de la seconde partie grouperont les diverses 
pratiques divinatoires arabes sous les rubriques suivantes *. Cléroman- 
cie, oniromancie, physiognomancie et omens. 


PREMIÈRE PARTIE 


RELIGION ET DIVINATION EN ARABIE CENTRALE 




CHAPITRE PREMIER 


LA DIVINATION SÉMITIQUE : OBJET ET MÉTHODES 


Monothéisme primitif des Sémites 

La rigidité du principe de la transcendance divine dans l’esprit 
sémitique rendit nécessaire le recours à des intermédiaires susceptibles 
de réduire tant soit peu l’immense fossé qui sépare la terre du ciel 
et l’homme de la divinité. El, seigneur du panthéon sémitique pri¬ 
mitif, incarne, sous quelque forme qu’il se présente, l’idée absolue 
du divin. Mais, au cours des temps, Yilû assyro-babylonien devint 
un terme générique s’appliquant à tous les dieux et à bon nombre de 
démons, et ce n’est que dans les religions monothéistes qu’il reprit sa 
place de premier et d’unique. L’Elohîm biblique et l’Al- 
lâh coranique ne sont, en effet, qu’une résurgence de cette figure do¬ 
minante, noyée périodiquement dans la multiplicité des avatars divins 
d’origine locale, tribale ou familiale. Dans le Coran, comme dans 
l’Ancien-Testament, l’idée d’un monothéisme primitif est partout sous- 
jacente. Il est superflu d’en fournir la preuve. 

Transcendance absolue de la divinité 

Jamais peuple de l’antiquité ne fut aussi soucieux, autant que le 
peuple sémitique, de connaître le visage de la divinité, de deviner sa 
pensée, de prévenir ses désirs et surtout d’éviter sa colère. C’est avec 
crainte et tremblement que le Sémite lève ses regards vers son dieu. 
La notion d’amour entre l’homme et Dieu est une innovation mosaï¬ 
que et prophétique qui n’a point eu une emprise réelle sur l’âme po¬ 
pulaire avant l’Évangile. En effet, dans les accents les plus touchants 
des Psalmistes, qu’ils soient assyro-babyIoniens ou hébreux, l’amour 
est pulvérisé devant le sentiment de la transcendance absolue de la 
divinité. Ce sentiment fut à ce point profond que l’idée de l’immorta¬ 
lité de l’âme, conçue comme une participation à la permanence divine, 




22 


LA DIVINATION SÉMITIQUE 


PRINCIPALES CARACTÉRISTIQUES 


23 


fut inconcevable pour tous les Sémites, h'Épopée de Gilgameà et les 
plaintes de YÉcclésiaste se rejoignent pour démontrer la vanité de 
toute aspiration à l’immortalité. 

Genèse de la divination 

De ce Dieu si haut et muet, comment deviner la pensée, com¬ 
ment supputer la volonté, comment prévoir les caprices? C est de la 
réponse à cette question qu’est née la divination ( kihâna ). 

La racine k h n qui servit a designer, chez les Sémites occidentaux, 
le"porte-parole de la divinité (*), celui à qui incombait la tâche redou¬ 
table de questionner les dieux ( 2 ), à savoir le chef du peuple ou de la 
collectivité locale, contenait à l’origine 1 idée d extase, en plus de celles 
de « se tenir debout devant le dieu », « s’incliner devant lui », « s humi¬ 
lier », « lui rendre hommage » ( 3 ). Il était, par conséquent, le princi¬ 

pal adorateur de la divinité, son substitut, sa propriété, son fils. Il 
lui arrivait même de s’identifier à elle. À en juger par cette intimité, 
il était censé en connaître les secrets. À la fois prophète, prêtre et 
roi, il avait pouvoir absolu de parler en son nom. Mais il lui fallait des 
signes ( ôt, âya), des critères sur lesquels il pouvait asseoir son autorité 
et sa véracité. De là est né le souci de faire parler tous les êtres créés, 
notamment ceux qui présentaient à ses yeux quelques rapports sym¬ 
boliques avec la divinité. À travers chaque objet et chaque manifes¬ 
tation de l’être, il discernait une épiphanie divine. Ce sont les ani¬ 
maux qui incarnent, à un très haut degré, certaines forces divines 
diffuses dans la nature; ils révèlent certaines propriétés qui, de par 
leur constance, s’érigent aisément en règles. Grâce à la loi de répé¬ 
tition, il explore l’avenir à l’aide de l’expérience du passé ( 4 ). Ajou¬ 
tons à cela la croyance primitive que la divinité apparaît sous la forme 
d’un oiseau ou dans l’oiseau familier pour conseiller, avertir ou infor¬ 
mer l’homme d’un destin inexorable ( ft ). Dans la symbolique, comme 
dans l’art, une place importante est réservée aux bestiaires et aux 

;*'Hï 

A. 

1. Appelé mûdû, « bouche », chez les Assyro-Babyloniens (cf. Haldar, Associa» 
lions, 4). Dans les lettres de Tell el-Amarna, le prêtre et la prêtresse sont dits « bou¬ 
che » de la divinité ou « identique * à elle (cf. J. A. Knudtzon, Die El-Amarna-Ta- 
feln ..., Leipzig 1915, I, Nos. 255, 256, 314-316 ; Haldar, op. cil., 79 ; infra, p. 108 
et n. 2). 

2. Appelé parfois Sâ’ilu, « questionneur » (Haldar, op. cit., 13 sqq.). 

3. Cf. infra, p. 92 sqq. 

4. Cf. Güterbock, in ZA 42/1934, p. 64 ; comp. p. 63. 

5. Hopf, Thierorakel, 245. 


volucraires (*) où apparaît à chaque instant la conviction profonde de 
toute l’Antiquité et du Moyen Âge « que les animaux touchent de près 
au surnaturel... et qu’ils jouissent d’une puissance occulte particulière 
qui n’est pas sans analogie avec celle des sorcières » ( 2 ). 

De cette vision de la nature et de la prospection de ses ressources 
sont nées les diverses branches de la divination, lesquelles, en se spé¬ 
cialisant et en se perfectionnant au cours des siècles, sont devenues de 
véritables techniques. Nous connaissons une infinie variété de modes 
de divination dont l’ampleur, l’ingéniosité et la précision ne cessent 
de nous surprendre. 

Principales caractéristiques de la divination sémitique 

La divination sémitique est essentiellement caractérisée, d’une part, 
par l’oniromancie et l’incubation et, d’autre part, par les présages en 
général et l’ornithomancie en particulier. La cléromancie est connue 
sous sa forme bélomantique et plus tard rhapsodomantique ; l’hépa- 
toscopie, science d’une étonnante précision, n’a pu se développer qu’en 
Mésopotamie. Chacune des régions sémitiques a mis l’accent sur des 
pratiques en rapport avec son sol, sa flore et sa faune. C’est ainsi que 
la divination potamique a pu se perfectionner et se codifier en Méso¬ 
potamie, où la couleur de l’Euphrate, sa rapidité, son pouvoir purifi¬ 
cateur laissaient transparaître les desseins des dieux ( 3 ), alors qu’elle 
ne pouvait exister ni en Arabie, ni en Palestine. Elle aurait été connue 
en Phénicie où la couleur rougeâtre des eaux du fleuve Adonis (Nahr 
Ibrâhîm), grossies par les pluies de printemps, motivait des sacrifices 
humains au dieu chasseur Adonis, déchiqueté par le Sanglier dans les 
parages de ce fleuve ( 4 ). L’ordalie par le fleuve, attestée à Mari ( B ), 

1. Cf. Jean Plaquevent, Le Mystère animal, Paris 1939, pp. 247-301 ; E. Fuhr- 
mann, Das Tier in der Religion, Munich 1922 ; F. S. Bodenheimer, Animal and man 
in Bible lands, Leyde 1960 ; \V. Pangritz, Das Tier in der Bibel, Munich-Bâle 
1963. 

2. E. Perrier, La Philosophie zoologique avant Darwin, Paris 1884, p. 1. Sur 
le rôle des animaux dans les omens et dans l’art de l’Ancien Orient, cf. Boden¬ 
heimer, op. cit., passim et notamment p. 92 sqq. 

3. Cf. F. Cumont, Études syriennes, Paris 1917, p. 251 sqq, 

4. Sur le mythe d’Adonis, cf. Lucien de Samosate, La déesse syrienne, trad. M. 
Meunier, Paris 1947, p. 39 sqq. ; sur la couleur du fleuve, ib. 48 sqq. 

5. Cf. G. Dossin, Un cas d’ordalie par le dieu Fleuve d’après une lettre de Mari, 
in Symbolae ad jura Orientis anliqui pertinentes Paul Koschaker dedicatae, Leyde 
1939, pp. 112-118 ; Dhorme, La religion des Hébreux nomades, pp. 192-196. 
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se faisait, plusieurs siècles après, par le feu au Mont Carmel (*), comme 
plus tard en Arabie ( 2 ). 

La Loi mosaïque épura le folklore hébraïque des vestiges du paga¬ 
nisme canaanéen, comme le feront le Coran et la Tradition islamique 
pour le paganisme arabe. Toutefois, à travers les interdits, nous aper¬ 
cevons les substrats d’un grand nombre de pratiques divinatoires sé¬ 
mitiques que nous mentionnerons à l’occasion. Mais cela ne nous per¬ 
met pas de nous rendre suffisamment compte du degre d’expansion 
de ces pratiques, ni de celui de leur implantation. Pour cette raison, 
l’ornithoscopie qui est largement connue en Assyro-Babylome et en 
Arabie, se trouve ignorée dans l’Ancien-Testament ; il en est de meme 
pour l’extispicine ( 3 ). Par contre, l’oracle, comme réponse divine, ob¬ 
tenue après sacrifices, notamment par l’intermédiaire des arbres sacres 
et des Urîm et Tumîm, est un héritage canaanéen suffisamment at¬ 
testé dans la Bible ( 4 ). De même, la prophétie, phénomène proprement 
sémitique, trouva son maximum d’épanouissement sur la terre de Ca¬ 
naan et dans le peuple hébreu. De l’inspiration mantique du mahhu 
assyro-babyloiiien, du m*'ônên hébreo-canaanéen et de 1 ’afkal?) arabe, 
à l’inspiration prophétique israélite, il y a une continuité, mais aussi 
une brusque surélévation de la seconde, dès que l’inspiré s’instaura 
en gardien de l’ordre moral et réformateur de la société. 

La divination astrologique, conséquence logique du culte stellaire, 
décelable chez tous les Sémites à des degrés divers, s’épanouit consi¬ 
dérablement en Babylonie. Les rapports des prêtres observateurs, con¬ 
tenant, d’une part, une notation précise du mouvement et de la cou¬ 
leur des astres et, d’autre part, l’interprétation des signes recueillis 
en fonction du comportement du roi et du sort de la nation, constituent 
une vaste documentation encore mal exploitée. Le culte stellaire de 
l’Arabie du Sud devrait avoir favorisé la consultation des planètes et 


. 1. Il Rois, 18, 23 sqq. 

2. Cf. Ibn Hisâm, 17 ; TabarÎ, I 2 , 903 sqq. (légende de Tubba ) ; L. Massiqnon, 
La Mubâhala de Médine et Vhyperdulie de Fâtima, Paris 1943 et 1955, 35 p. + 2 pl. ; 
id., in Annuaire de VÉcole Pratique des Hautes Études, Section des Sciences; Reli¬ 
gieuses, 1943, pp. 5-25 ; comp. le feu d’ordalie d’Abarqûh, dans le district d Içtahr, 


ap. YÂqût, I, 86. tu tj* 

3, G f t. Watton Davies, Magic, Divination and Demonologg among the He- 

brews and their Neighbours including an Examination of Biblical references and of 

the ■Biblical Terms, Londres 1899, p. 74 ; infra, p. 30, n. 3. 


4. Gf. infra, p. 139. 

5. Sur le caractère extatique de Yafkal (sum. apkallu), cf. infra, p. 


130. 


des étoiles ; mais, en dépit de son ampleur, le matériel épigraphique 
recueilli jusqu’à ce jour ne fait pas encore état de telles pratiques. 
Chez les Arabes du centre, le Hlm al-anwâ 5 qu’ils déclarent leur appar¬ 
tenir en propre, n’est au fond que la divination astrologique réduite 
à sa plus simple et plus rudimentaire expression. À. l’époque f abbâside, 
on assistera au retour en scène de cet antique art divinatoire qui, après 
s’être trempé en milieu hellénistique, va croître et atteindre des di¬ 
mensions qui feront de lui une branche à part de la connaissance ( 1 ). 

Divination, astrologie et magie 



La divination palmomantique qui se rattache, par ses origines, aux 
techniques de l’extase, suit la même évolution : partant de l’Assyro- 
Babylonie, elle s’enrichit en s’hellénisant et se répand à nouveau en 
terre d’Islam, dans les traités arabes d 'ihtilâg ( 2 ). 

La divination hémérologique, tératologique et généthlialogique, la 
géomancie, issue de l’apotélesmatique, et la physiognomonie, avec toutes 
ses branches, ont subi des transformations profondes en passant du 
monde sémitique au monde hellénistique, souvent par l’intermédiaire 
persan, à tel point que, comparées aux vestiges arabes de même 
ordre, elles sont presque méconnaissables ( 3 ). Quant au gafr ( 4 ) et en¬ 
core plus la divination « mécanique », appelée zâ’irga ( 5 ), fondées toutes 
deux sur l’astrologie, on n’en aperçoit même plus les lointaines origines. 

Disons-le tout de suite, il ne nous appartiendra pas de traiter dans 
cet ouvrage de l’astrologie ni même de la divination proprement astro¬ 
logique ( 6 ). Les liens de parenté étroite liant l’astrologie à la divination 
sont indéniables ; mais l’évolution de l’astrologie qui survécut à la 
divination antique, la mit en état de supériorité par rapport à la divina¬ 
tion. Les deux techniques se sont de plus en plus différenciées et pro¬ 
gressivement l’astrologie s’est présentée comme étant la source de la 
divination. C’est ainsi que le Soleil préside à la divination en général, 
Jupiter à l’interprétation des songes et Mercure à toutes les espèces 


1. Cf. infra, p. 412 sqq. 

2. Cf. infra, p. 397 sqq. 

3. Comp,, par ex., qiyâfa et firâsa, infra, p. 370 sqq. 

4. Cf. infra, p. 219 sqq. 

5. Cf. infra, p. 243 sqq. 

6. Toutefois, dans la seconde partie, à propos du gafr, des anwâ' et des omens, 
nous serons amené à exposer brièvement trois aspects de la divination astrologi¬ 
que, intimement liés à la matière traitée. 
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de présages ( x ) ; cela n’est, en fait, que la reconversion des privilèges 
attachés à ceux des dieux de l’antiquité qui étaient considérés comme 
les inventeurs ou les protecteurs de telle ou telle technique divinatoire. 

De plus, quelles que soient les interférences entre magie et divination, 
nous ne toucherons pas au domaine magique qui vaut à lui seul d’être 
l’objet d’une vaste enquête. Il est vrai que ces deux sciences se côtoient, 
qu’elles ont le même but pratique et qu’elles se servent des mêmes mo¬ 
yens surnaturels pour prédire les événements naturels ; mais une diffé¬ 
rence fondamentale les sépare : alors que la théurgie, la branche magique 
la plus proche de la divination, consiste à forcer les dieux à se montrer 
moins avares en confidences, dans la divination, la pensée divine s’offre 
volontairement et spontanément à la pieuse curiosité de l’esprit humain. 
La division moyenâgeuse en Magia Divinatrix et Magia Operatrix ( 2 ) 
n’est pas faite pour atténuer les divergences ni pour tracer une ligne 
de démarcation nette entre ces deux catégories de la pensée obscure 
qui ont joué un rôle capital dans l’histoire de la civilisation. Que la 
magie soit plus primitive que la divination, cela s’inscrit dans le conflit 
de primauté entre magie et religion que nous n’avons pas à connaître 
ici ; il n’en demeure pas moins clair que la divination est l’un des instru¬ 
ments du culte et non le culte lui-même. Certes, il est malaisé, dans 
certains cas, de distinguer les rôles respectifs du magicien et du devin ; 
mais ce n’est qu’aux époques de décadence des anciennes religions qu’il 
y a eu interférence entre magie et divination, unies toutes les deux face 
au furieux assaut mené contre elles par la pensée philosophique ( 3 ). 
Si, dans la Bible, elles sont souvent comprises sous la même dénomina¬ 
tion, en l’occurrence qesêm, c’est parce qu’elles tombent sous le coup 
d’une même condamnation. Par ailleurs, chaque fois que l’esprit philo¬ 
sophique domine la pensée secrète et la refoule, la magie fait office 
des deux. Ce n’est que dans un sens étroit et tardif que le rapport entre 
magie et divination a pu être comparé à celui existant entre miracle 
et prophétie, attendu que la première consiste dans des exploits de pou¬ 
voir et la seconde dans des exploits de connaissance. D’ailleurs, ce 
furent ces tours de force accomplis par le magicien qui, après avoir 
émerveillé les esprits, jetèrent le discrédit sur toutes les formes de la 
pensée obscure. 


1. Ps.-MagrItî, Gâyat al-haktm, éd. H. Ritter, Leipzig 1933, pp. 171 sqq. ; 201. 

2. Cf. notamment Torreblanca, De Daemonologia sioe Magia naturali, daemo- 
nica, licila et illicila..., Moguntiae 1623 ; cf. Livres I et II. 

3. W. Robertson Smith, in The Tournai of Philology, 1-1/1885, p. 121. 



Sur le plan historique, il ne nous est pas possible de pousser plus loin 
l’étude des rapports primitifs entre la magie et la divination. Mais, sur 
le plan logique, la différenciation entre ces deux techniques se place 
tout à fait aux origines ; car, si la magie est l’« objectivation du désir » ( 1 ), 
la divination est une induction et, par conséquent, le produit de la ré¬ 
flexion. Aux pressentiments, viennent s’ajouter le raisonnement et 
la spéculation sur les causes, d’une part, et sur l’interprétation favorable 
ou défavorable d’autre part. Si les frontières restent indécises entre 
les deux, cela est dû principalement au fait qu’elles participent de la 
même force mystérieuse mise au service de la religion, à savoir le sacré 
qui est « tantôt bon, tantôt dangereux, toujours redoutable » ( 2 ). Dans 
la magie, c’est le rite qui « fait arriver l’événement désiré », alors que, 
dans la divination, c’est l’événement qui « suscite telle ou telle forme 
rituelle, telle ou telle impression en rapport avec un rite » ( 3 ) et ouvre 
ainsi une porte sur l’inconnu. C’est pourquoi la magie se présente com¬ 
me une technique imaginée, faite d’un agglomérat de rites tendant 
à la réalisation des désirs, alors que la divination est une recherche in¬ 
quiète, une interprétation de faits objectifs au moyen d’éléments sub¬ 
jectifs ( 4 ). 

Divination assyro-babyIonienne 

Quel fut le degré d’implantation et d’expansion des pratiques divina¬ 
toires chez les divers peuples sémitiques, la pénurie de documents ne 
nous permet pas de le mesurer d’une manière aussi approfondie auprès 
de tous. La seule région qui nous ait fourni des textes divinatoires fort 
nombreux, reste la Mésopotamie. C’est une. immense littérature qui, bien 
qu’elle ait fait l’objet de plusieurs publications et études, est encore, 
dans sa majeure partie, inédite ou inexploitée ( 5 ). Dès ses origines, 

1. Doutté, Magie et Religion, 352. 

2. Ibid., 450. 

3. Ibid., 600. 

4. Sur la magie en général, cf. James George Frazer, The golden Bough, a study 
in magic and religion, Londres 3 , 1907-1915 ; id., Le rameau d’or, trad. (d’une éd. 
abrégée) de Lady Frazer, Paris 1923 ; Hubert et Mauss, Théorie générale de la 
magie, in l’Année Sociologique, 7/1902-3, pp. 1-145. Sur l’évolution de la magie 
divinatoire et les rapports de la magie et de la divination, cf. J. Maxwell, La Di¬ 
vination, Paris 1927, pp. 102-107 et 265-270 ; id., La Magie, Paris 1922. 

5. Pour l’ampleur de cette production, cf. les index de C. Bezold au Catalogue 
of the Cuneiform Tablets in the Koyunjik Collection of the British Muséum, V/1899, 
p. XXII sqq. ; on trouvera une nomenclature des principaux auteurs et chercheurs 
dans ce domaine, ap. A. Boissier, Manlique babylonienne et manlique hittite, 
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l’Assyriologie est marquée par le caractère divinatoire de la littérature 
cunéiforme dans son ensemble. Cette dernière atteste que la divina¬ 
tion était pratiquée dès le début de l’histoire mésopotamienne ( 1 ). Ses 
branches étaient nombreuses ; l’oniromancie ( 2 ), l’hépatoscopie et l’ex- 
tispicine ( 3 ), les présages de toutes sortes ( 4 ), les omens de naissance ( 6 ), 
les présages hémérologiques et les pronostics médicaux (°) en étaient 
les principales ( 7 ). 


Paris 1935, p. 1 sqq., et une riche bibliographie ap. G. Gontenau, La divination 
chez les Assyriens et les Babyloniens, Paris 1940. Cf., enfin, les actes de la xiv 6 
Rencontre Assyriologique (Strasbourg, Juillet 1965), ayant pour thème La divina¬ 
tion en Mésopotamie ancienne et dans les régions voisines, où, en plus des mises au 
point apportées par les spécialistes sur les recherches en cours, on trouvera une bi¬ 
bliographie établie par J. Nougayrol. 

1. Cf. B. Meissneh, Babylonien und Assyrien, II (Heidelberg, 1925), 244. Toute¬ 
fois, les plus anciens textes connus, publiés par A. Goetze, Old Babylonian Omen 
Texts, in Y ale Oriental Sériés, Babylonian Texts, X, New Haven 1947 ( cf . c.-r. Nou¬ 
gayrol, in JAOS 70/1950, 110-113), ne remontent, semble-t-il, qu'au début du II e 
millénaire. 

2. Cf. A. L. Oppenheim, The interprétation of dreams in the ancient Near Easl. 
Wilh a translation of a Assyrian Dream-Book, in Transactions of the American Philo- 
sophical Society, N. S., 46, 3, Philadelphie 1956, pp. 179-373. 

3. Cf., en particulier, les travaux de J. Nougayrol, dans RA 1941 et suiv., et 
dans l’Annuaire de l’École Pratique des Hautes Études, Section des Sciences Reli¬ 
gieuses, 1944-45, p, 5 sqq. ; id., in CRAI 1955, p. 509 sqq ; M. Rutten, in RA 35/ 
1938, pp. 36-70 ; comp. E. Laroche, Éléments d’haruspicine hittite, in RHA 54/ 
1952, pp. 19-48. 

4. Cf. Fr. Nôtscher, Die Omen-Serie Summa âlu ina mêlê Sakin (CT 38-40), in 
Orientalia, Sérié Prior, 31/1928, 78 p. ; 39-42/1929, 247 p. ; 51-54/1930, 243 p. ; 
L. Oppenheim, Zur Keilschriftlichen Omenliteratur, ib. N. S. 5/1936- 199-228 ; 
R. Labat, Commentaires assyro-babyIoniens sur les présages, Bordeaux 1933. À 
propos de la physiognomonie, la palmomancie et les présages astrologiques, cf. 
réf. infra, pp. 378, n. 5 ; 397, n. 3, 399, n. 3-9 ; 407, n. 2-3, 412, n. 1. 

5. Cf. L. Dennfeld, Babylonische Geburtsomina, Leipzig 1914 ( Assyriologische 
Bibliothek, XXII) ; B. Meissner, U ber Genethlialogie bei den Babylonieren, in 
Klio 19/1925, pp. 432-34. 

6. R. Labat, Hémérologies et ménologies d’Assur, Thèse compl. Paris 1939 ; id. 
Un Calendrier babylonien des travaux, des signes et des mois, Paris 1965 ; id.. Le 
caractère religieux de la royauté assyro-babylonienne, Thèse principale, Paris 1939, 
pp. 300-322 ; id.. Traité akkadien de diagnostics et pronostics médicaux, I (trans¬ 
cription et traduction) - II (pl.), Paris-Leyde 1951 {Coll, de Travaux de l’Acadé¬ 
mie Internationale d’Histoire des Sciences, YII). 

7. On trouvera un exposé synthétique tout récent sur la divination assyro-ba- 
byloniennne, ap. A. L. Oppenheim, Ancient Mesopotamia. Portrait of a Dead 
Civilisation, Chicago, University Press, 1964, pp. 206-227. 


Le procédé logique qui semble dominer le fond de cette littérature, 
est régi par le principe post hoc, ergo propter hoc. Son contenu est d’une 
extrême et étonnante variété. Rien n’échappe à l’œil vigilant du devin ; 
ses observations sont orchestrées dans un ordre préétabli qui n’est au 
fond que l’ordre naturel et réel des choses ou, du moins, l’ordre conven¬ 
tionnel. 

La forme est généralement stéréotypée ; elle consiste en une proposi¬ 
tion subordonnée, couramment introduite par la particule condition¬ 
nelle Summa, suivie d’une proposition principale. Elle est marquée par 
son origine orale, ainsi que par la concision et la brièveté imposées par 
la nature du matériel d’écriture. A. Boissier note la parenté frappante 
entre le style juridique et le style divinatoire dans la littérature assyro- 
babylonienne. « La loi, dit-il, est révélée aux législateurs, comme aux 
haruspices, qui codifient les ordres divins et font connaître les sanc¬ 
tions » ( 1 ). 

Relevons enfin l’affinité existante entre le style divinatoire et le 
style poétique, dans la recherche de la rime, l’emploi d’images et de 
figures communes et le fréquent recours au langage symbolique, particu¬ 
larités qui se retrouvent également dans le style prophétique. 

Divination araméenne 

Sur la divination chez les Araméens, nous disposons de très peu de 
données que l’on trouve dispersées notamment dans les lettres de Tell 
el-Amarna, les inscriptions et, bien plus tard, dans la littérature syriaque, 
comme dans al-Filâha an-Nabatiyya du Ps.-Ibn Wahâiyya, compila¬ 
tion charriant beaucoup d’éléments antiques et méritant, à ce titre, 
une étude approfondie, en dépit de la grande suspicion qui pèse sur elle 
jusqu’à ce jour. Là, comme partout ailleurs, les Araméens, dont l’ori¬ 
ginalité est presque inexistante, semblent avoir emprunté « leurs croyan¬ 
ces, ainsi que les diverses formes de leur civilisation, aux civilisations 
des peuples divers avec lesquels ils furent en contact » ( 2 ). 

Une tradition arabe, rapportée par Ibn Sa f d ( 3 ), fait du peuple lé¬ 
gendaire de f Âd un peuple araméen ; après r Âd, le nom d’Araméens 
fut appliqué aux Tamûdéens et, après ces derniers, on appela tous les 
fils d’Âram (ou Iram) Araméens (Irmân) : ce sont les Nabatéens. Gela 

1. M antique, 3. 

2. A. Dupont-Sommer, Les Araméens, Paris 1949 ( L’Orient Ancien Illustré, 
2), p. 117. 

3. I, 1, p. 19. 
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n’est pas incompatible avec ce que nous savons de la grande dispersion 
des anciens Araméens dont le berceau est situé par Dupont-Sommer 
dans le désert syrien ( x ). Quant au problème de la langue, l’on con¬ 
naît bien la grande diversité des dialectes araméens et les influences 
profondes exercées sur eux par les langues des pays qu’ils occupaient 
ou des peuples qu’ils côtoyaient ( 1 2 ). Partant de ce principe, nous ver¬ 
rons, dans les rares vestiges divinatoires des Lihyânites, Tamûdéens, 
Nabatéens et Palmyréniens, des témoins de la divination pratiquée 
dans l’aire de civilisation araméenne. 

Divination canaanéenne 

La divination canaanéenne, telle qu’elle se présente dans la littéra¬ 
ture d’Ugarit, en Phénicie et chez les Hébreux, est suffisamment carac¬ 
térisée, sans être cependant abondamment illustrée. C’est surtout une 
divination basée sur l’oracle (arbres sacrés et sacrifices). L’oniroman¬ 
cie y est assez répandue, ainsi que la cléromancie. Par contre, le rôle 
des présages y paraît assez réduit ( 3 ). L’éclipse des pratiques divina¬ 
toires en terre de Canaan est due en grande partie à l’expansion du phé¬ 
nomène prophétique mis au service du monothéisme. 

Divination persane 

Toutes ces constituantes de la divination sémitique se reflètent, avec 
plus ou moins de netteté, dans ce qui nous reste du paganisme arabe. 
À l’époque islamique, la plupart d’entre elles se sont régénérées, réno¬ 
vées et enrichies au contact de la divination indo-iranienne. La divina¬ 
tion persane qui véhicule beaucoup d’éléments mésopotamiens, trans- 


1. Op. cit., p. 15 sqq. 

2. Ibid., 79 sqq. ; F. Rosenthal, Die aramaistische Forschung seit Th. N tilde- 
ke’s Veroffentlichungen, Leyde 1939, 1964 (photom. Nachdruck), où on trouvera 
une ample bibliographie (pp. 289-301) ; bibliographie plus récente ap. J. J. Koop- 
mans, Aramàische Chreslomathie, I, Leyde 1962, pp. 2-5, 221-225 et en tête de cha¬ 
que numéro de la chrestomathie. 

3. Toutefois, (cf. Ges.-Buhl, 498), rendu dans les LXX par olmviÇopat 

(cf. Nom. 23, 3), « tirer présage du vol et des cris des oiseaux », désigna primitive¬ 

ment les omens tirés des mouvements des serpents (Baudissin, Sludien zur semi- 

tischen Religionsgeschichte, Leipzig 1878, I, 157 sqq ; cf. infra, p. 518 sq.), avant de 

devenir un terme générique désignant la divination, puis la magie. Haldar, Asso¬ 

ciations, 104 sqq., voit dans Is. 21, 6 sqq., une scène de divination par les mouve¬ 

ments des animaux (chevaux, ânes, chameaux). Cette interprétation est pour le 

moins forcée. 


DIVINATION PERSANE 

formés et assimilés, eut une influence considérable sur le développement 
de la divination islamique. 

La tradition arabe atteste amplement le témoignage de Cicéron sur 
les Perses : « Et in Persis augurantur et divinant Magi, qui congregan- 
tur in fano commendandi causa atque inter se colloquendi. Nec quis- 
quam rex Persarum potest esse, qui non ante magorum disciplinam 
scientiamque perceperit » ( 1 ). 

Sur la matière de la divination persane et ses caractéristiques, un 
texte du Ps.-(jâhiz ( 2 ) nous donne d’amples détails :«... Ils (les Persans) 
tiraient des pronostics ( 3 ) de tout ce qu’ils voyaient et entendaient et 
pratiquaient l’interprétation des omens ( 4 ) et la physiognomonie ( 5 ) 
dans toutes choses, tous genres et tous événements, tels que le fait 
d’entendre des paroles ( 6 ) ou un cri d’oiseau ( 7 ) ou la chute d’une pierre ( 8 ) 
ou le bruissement [du vent] dans les arbres ( 9 ), ou bien de rencontrer de 
face un animal ( 10 ). Ils tiraient leurs pronostics aussi des signes [fournis] 
par les membres corporels des hommes et des animaux ( u ), de la con¬ 
naissance des palpitations qui se produisent dans les veines et dans 
d’autres parties du corps ( 12 ), de l’observation des omoplates ( 13 ), du 
jet des dés et des osselets ( 14 ), des traces des pas sur le sol ( 15 ), du calcul 



1. De Divinatione, I, 40. Cf. le chapitre consacré aux présages (infra, p. 431 sqq.), 
où de nombreuses données attribuées aux Persans confirment cette opinion. 

2. 'Irâfa, 5. 

3. Yaqdân a f alâ , » émettent un jugement sur », a ici une signification divi¬ 
natoire plus technique et plus étroite. 

4. Yazgurûn a , « pratiquaient le zagr » ; ce terme n'est pas à prendre dans son 
sens technique de « susciter le vol et les cris des oiseaux » (cf. infra, p. 438 sq.). 

5. Yatafarrasûn » a déjà une signification plus large que qiijâfa (cf. infra, p. 378). 

6. Phtegmomancie ou fa'l onomatomantique (cf. infra, p. 452 sqq.). 

7. Ornithomancie (cf. infra, p. 434 sqq.). 

8. Lithomancie (?) ; comp. infra, p. 195. 

9. Variété d’anémoscopie, appelée chez les Grecs' q>vXXopavreia (Bouché-Lec- 
lercq I, 205). 

10. Chez les Grecs, cette classe de présages s’appelle êvôôiov et fait partie de 
VoloiviaTMiq (cf. Furlani, RRAL, Cl. Sc. Mor., Stor. e Filol., 28/1919, 355). 

11. Firâsa ; cf. infra, p. 378 sqq.. 

12. Palmomancie ; cf. infra, p. 397 sqq. 

13. Omoplatoscopie ; cf. infra, p. 395 sqq. 

14. Variétés de cléromancie, appelées chez les Grecs xv^opavreta et âargayaXo- 
pavTeia (cf. infra, p. 179). 

15. Technique appelée chez les Arabes qiyâfa 1 al-afar (cf. infra, p. 373 sq.). 
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du hasmtrg ( 1 ), lequel comprend la rhapsodomancie ( a ) et le tirage 
au sort ( 3 ), puis du diagnostic médical, du tâtage des veines ( 4 5 ). 
[Enfin] ils observent [les signes] décélant la présence des sources ( B ) et 
pratiquent le discernement ( tamyîz ) entre les choses et l’inférence ( islid- 
lâl) de ce qui s’est produit à ce qui se produira » ( 6 ). 

Cette richesse du répertoire divinatoire des Persans, attestée par d’au¬ 
tres écrits, notamment le Kitâb al-â’in, largement cité par Ibn Qutayba 
dans les c Uyûn al-ahbâr ( 7 ), apporta, dans la tradition divinatoire arabe, 
des éléments sémitiques anciens, mêlés à des éléments propres à la 
divination indo-iranienne. L’auteur du K.al-'irâfa est bien conscient 
de l’apport indien dans la divination persane. En effet, parlant de l’ané- 
moscopie chez les Persans, il dit : « Dans les combats, ils tiraient des in¬ 
dications des quatre directions d’où soufflait le vent ( 8 ) : Si le vent souf¬ 
flait d’Est, la victoire était au maître de l’Orient ( 9 ) ; s’il soufflait d’Ouest, 
elle était au maître de l’Occident; s’il soufflait du Sud, elle était au 
maître du Sud ; s’il soufflait du Nord, elle était au maître du Nord. 
Cela ils l’ont pris aux Indiens et à leurs sages » (p. 7). 

Divination indienne 

Dans ce même ouvrage (pp. 22-23), nous trouvons un bref exposé 
sur la divination indienne qu’il ne serait pas superflu de rapporter : 
«Les hindous possèdent le Livre des Illusions ( 10 ), conservé dans les tré¬ 
sors de leurs rois ; ils s’y réfèrent à des principes et opinions antiques. 
La majeure partie de ce qu’il contient, n’est que supposition, fiction 


1. Gf. al-Gâhiz, TarbV , index, s. v. 

2. Le texte a al-qur'a wa-l-fal que nous rendons par un seul et même terme, 
puisque fa’l a ici le même sens que qur'a (cf. infra, p. 214 sqq.). 

3. Al-musâhama désigne les jeux de hasard, particulièrement ceux qui se fai¬ 
saient à l’aide des flèches (bélomancie). 

4. L'iatromantique en tant que science d'observation médicale et non comme 
méthode spéciale d’incubation. 

5. Wa-l~mu r âyana 1 li-miyâhi-him. Le pronom affixe dans li-miyâhi-him se 
rapporte au sujet lointain de la phrase qui est al-Furs, « Les Persans ». Il s'agit 
de l'art du sourcier, appelé chez les Arabes ar-riyâfa (cf. infra, p. 403 sqq.). 

6. En somme, tous les procédés de la divination inductive. 

7. Cf. infra le ch. IV de la seconde partie, où nous traduisons un grand nombre 
de ces citations. 

8. Sur l'anémoscopie, cf. Bouché-Leclergq, I, 202. 

9. Sâhib aë-Sarq « l’armée postée à l’Est ». 

10. Kitâb al-awhâm. Al-wahm, selon al-GinA% ms. Strasbourg 4212, foi. 104- 
108), est le nom donné à la divination indienne. 



( tahayyul ), impression ('ârid dâhil r alà nufûsihim ) ; car, il n’y a point 
de preuve pour la majeure partie de leurs assertions. Ils possèdent 
également le Livre du Gafr ( 4 ) ; ils en déduisent les événements qui se 
produiront dans l’année et cela par la connaissance des mansions de la 
lune qui sont au nombre de vingt-huit ... ( 2 ). Au fur et à mesure qu’elle 
augmente ou qu’elle diminue, qu’elle monte ou qu’elle redescend, ils 
interprètent différemment chacune de ses positions. Ils tirent aussi 
des pronostics des vents, selon qu’ils soufflent du Nord ou du Sud, de 
l’Est ou de l’Ouest, et des nuages, selon leurs diverses couleurs ( 3 ) ... 

« Ils disposent d’un certain nombre de pronostics terrestres dont ils 
ont dressé un tableau comportant vingt-cinq phénomènes ( hâla ). 
Quand l’un de ces phénomènes se produit, ils regardent dans quel signe 
du zodiaque et dans quelle mansion se trouve la lune ; de là, ils jugent 
du caractère faste ou néfaste, bon ou mauvais de ce phénomène, tels 
le croassement du corbeau, le braiement de l’âne, l’aboiement du chien. 
[Si ces phénomènes se produisent], alors que la lune se trouve dans une 
position défavorable, ils sont jugés néfastes. Celui qui désire connaître 
ces phénomènes les recherche dans ce tableau. En voici quelques-uns : 
Le croassement du corbeau, le braiement de l’âne, l’aboiement du chien 
le grincement du toit, la chute des oiseaux, le murmure des arbres, le 
souffle du vent, le cri des souris, le miaulement des chats, le rongement 
des habits par les rats, la déchirure des vêtements, les étincelles du feu ( 4 ), 
l’extinction de la lampe, les taches de graisse qui tombent sur l’habit, 
l’entrée d’un animal dans la maison, la chute d’une dent molaire, le 
grincement du lit et d’autres choses semblables. Ils considèrent cha¬ 
cun de ces phénomènes comme signe Çalâma ) et indication ( dalâla ) ». 


1. C’est le nom donné en Islam à une littérature de prédictions à caractère apo¬ 
calyptique (cf. infra , p. 219 sqq.). 

2. Suit Cor. 36, 39. Science d’origine chinoise, étoffée par les brahmans hin¬ 
dous ; elle passa de l’Inde en Arabie au n/vixi® siècle; on la trouve mentionnée 
ap. al-Fargânl, au m/ix® siècle (cf. Gildemeister, Scriptorum Arabum de rebus In- 
dicis loci et opuscula inedita, Bonn 1838, p. xiv). 

3. C’est la veyopavrela grecque (Bouché-Leclergq, Index s. v.) qui semble 
avoir été l’une des spécialités du me e ônën hébreu (W. R. Smith, in The Journal 
of Philology, 14/1885, 115) et qui est connue chez les Arabes sous le nom de 'ilm 
nuzûl al-gayt (H. H. I, 34). 

4. Nous lisons tatâyur aS-Sarar, au lieu de nazà’ir aë-Sarr, « regards malveillants », 
qui surprend dans ce contexte. Au milieu de signes tous de caractère physique, 
l'insertion d’un signe de nature plutôt morale est, en effet, pour le moins, curieux. 
Pour les présages tirés de l’observation du feu, cf. infra, p. 476 sq. 
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Divination turque 

Le large éventail de ces présages n’a pas manqué de se répercuter 
sur la littérature arabe du genre, où l’on trouve des faits semblables 
en abondance ( 1 ). Leur caractère hétérogène et insolite constitue une 
preuve suffisante de leur provenance étrangère. Ce caractère est encore 
bien plus accusé dans les recueils de divination turque, où l’astrologie 
joue un grand rôle et où l’influence de la divination gréco-byzantine 
est prépondérante ( 2 ). Ainsi, l’une des particularités de la divination 
turque, totalement étrangère au monde sémitique, est la divination par 
les blessures ( Sekin-Nameh ) et les contusions ( Qiafet-Nameh ), pratique 
répandue par l’État parmi les soldats, afin d’en stimuler le courage ( 3 ). 

Divination berbère 

D’autre part, des éléments berbères sont venus s’ajouter aux prati¬ 
ques divinatoires apportées d’Orient par les Arabes qui conquirent 
l’Afiique du Nord et la Péninsule ibérique. Une forte dose de magie 
et de sorcellerie s’infiltra dans la divination musulmane au Magrib ( 4 ), 

1. Cf infra, s. fa’l et tira, p. 450 sqq. 

2. Cf. Osman-Bey (= Major Vladimir Andrejovich), Les Imams et les Derviches. Pra¬ 
tiques, Superstitions et Maurs des Turcs, Paris 1881 ; Jean Nicolaïdes, Les Livres 
de Divination, traduits sur un ms. turc inédit, Paris 1889 (Coll. Internationale de 
la Tradition, 2). 

3. Cf. A. Certeux, in Revue des Traditions Populaires, 2/1887, p. 182 sq. Voici 
un exemple de ces pronostics, pris au Sekin-Nameh : t Qui recevra une blessure sur 
l’occiput, doit s’attendre à être nommé Bey par le Sultan ; sur le crâne, sera com¬ 
blé de biens et d’honneurs,... ; à la main gauche, verra venir dans ses mains ce qu’il 
désire » (p. 182). Dans le Qiafet-Nameh, compilé par Ibrâhîm Haqq, en vers, on 
lit, par ex. : « Une contusion au sommet de la tête, bonne nouvelle arrive au soldat » 
(p. 183). 

4. Cf. É. Mauchamp, La Sorcellerie au Maroc, Paris s. d. L'une des paîfcictfjg* 
rités de cette divination magribine consiste dans les présages tirés du sang de fë 
victime offerte en sacrifice à l’occasion d’el- f Id el-Kblr : On recueille dans un plat 
le sang du mouton égorgé et on y jette sept grains d’orge, du charbon et du sel. 
Puis l’on récite cette formule : « Ô présage, ô oracle, apporte-moi la nouvelle de 
tout bien et dis-moi ce qui arrivera dans l’année ». On laisse se coaguler le sang : S'il 
se forme des dépressions A la surface ou des trous ronds, c’est signe d abondance ; 
car ils symbolisent les silos. Si ces dépressions sont allongées, cela présage la mort ; 
en effet, leur forme est celle de la tombe. Si du sérum surnage en globules déta¬ 
chées, c’est signe de pluie. Y trouve-t-on un brin de laine de mouton, c’est signe 
d’abondance dans le troupeau ; un fétu de paille y est tombé, c'est l’abondance 
dans les récoltes. Si au moment où on l’égorge, le mouton se relève et court, c'est 
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où la technique divinatoire qui jouit de la plus grande faveur, demeure 
la géomancie, laquelle fleurit dans toute l’Afrique musulmane ( x ). 

Caractère religieux de la divination sémitique 

En somme, la divination sémitique, plus que toute autre divination, 
répond à cette aspiration, inhérente à l’âme du Sémite, d’approcher 
l’inaccessible divinité. Le penchant extatique, inné en lui, se complaît 
particulièrement dans les formes prophétiques et mystiques de la pen¬ 
sée ; d’où le caractère presque exclusivement religieux des pratiques 
divinatoires auxquelles il s’est livré à travers les siècles. Dans ce monde 
où une civilisation trois fois millénaire et multiforme est restée constam¬ 
ment théocratique, la connaissance profane est chose inconcevable. La 
divinité, omnisciente et dispensatrice du savoir, se révèle à l’homme, se 
fait connaître à lui, toujours à travers un voile. Ainsi, les limites de la 
connaissance sont tracées : connaître Dieu, ses préceptes et ses volontés, 
puis se connaître soi-même en fonction de la divinité et par rapport à 
elle. 

Caractère profane de la divination gréco-romaine 

Pour mesurer l’importance de ce fait, il suffit de confronter l’objet 
de la divination sémitique avec celui de la divination grecque. Le do¬ 
maine de cette dernière s’étend sur l’avenir en tant qu’il échappe à la 
prévision rationnelle (nQÔyvcoaiç), puis sur le passé et le présent, dans 
ce qu’ils ont d’inaccessible à l’investigation ordinaire ( 2 ). 

Plus impensable encore, dans une perspective sémitique, est la défini¬ 
tion stoïcienne de la divination, telle qu’elle est rapportée par Cicéron ( 3 ) : 
<i Iis igitur adsentior qui duo généra divinationum esse dixerunt, unum 
quod particeps esset artis alterum quod arte careret. Est enim ars in 
iis qui novas res conjectura persequntur, veteres observatione didicerunt. 
Carent autem arte ii qui non ratione aut conjectura observatis ac 
notatis signis sed concitatione quaedam animi aut soluto liberoque 
motu futura praesentiunt, quod et somniantibus saepe contingit et non 
numquam vaticinantibus per furorem, ut Bacis Boetius, ut Epimenides 
Cres, ut Sibylla Erythraea ... ». 


l'annonce d’un grand bonheur dans l’année et très bon signe pour la personne contre 
laquelle il vient se jeter (p. 147 sq.). 

1. Cf. infra, p. 196 sqq.. 

2. Cf. Bouché-Leclercq I, 7 sq. 

3. De Divinatione, I, 34 (éd. Pease, p. 150). 
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Le caractère scientifique et de plus en plus profane et « laïque » de 
cette divination transparaît encore mieux dans la définition donnée 
par J. Maxwell ( 1 ). Pour lui, la divination est la prétendue découverte 
de choses inconnues, qu’il appelle, avec Richet, cryptesthésie. Comme 
les catégories d’inconnu comprennent des faits passés, actuels ou 
futurs, la connaissance que la divination est susceptible de fournir 
sera de trois sortes : la connaissance du passé (rétrocognition), celle 
du présent (cognition) et celle de l’avenir (précognition). De plus, les 
faits de ces trois catégories peuvent être ou avoir été connus de per¬ 
sonnes vivantes ou mortes ou ne l’avoir jamais été. D’autre part, pour 
la précognition, il faut distinguer le futur déterminé (causes déjà exis¬ 
tantes, connues ou inconnues) et le futur indéterminé (causes encore 
inexistantes). Ainsi, « la divination sera la connaissance d’un fait in¬ 
connu, obtenu par des moyens autres que ceux auxquels nous devons 
habituellement de l’apprendre, c’est-à-dire par l’intermédiaire de nos 
sens. Ces moyens seront « supranormaux », par opposition aux moyens 
ordinaires ou « normaux » (p. 12 sq.). 

En outre, la division de la divination en naturelle ou intuitive et arti¬ 
ficielle ou inductive s’applique d’une manière fort malaisée dans le 
domaine sémitique. En effet, cette distinction, si elle se vérifie dans 
les détails, semble exclue quand il s’agit de classer les diverses branches 
divinatoires. L’exemple du fa’l et du zagr est à ce sujet concluant ; 
tous les deux appartiennent, en effet, à la même technique, celle de 
l’observation des omens. Toutefois, le premier est naturel, en ce sens 
qu’il concerne le vol spontané des oiseaux observés, alors que le second 
consiste à en susciter le vol et, partant, à produire la matière du présage ; 
mais, tous les deux sont commandés par le même désir intuitif de tirer 
des indications de ce même vol, obtenu par deux variantes d’une même 
technique. Dans la divination intuitive, les forces invisibles sont per¬ 
sonnifiées et le présage se réduit à n’être que l’expression de leur science 
ou de leur volonté. Entre la divination intuitive et la divination in¬ 
ductive, il y a le même rapport qui existe entre la magie démoniaque 
et la magie sympathique ( 2 ). Primitivement basée sur des similitudes 
entre les phénomènes objectifs, la divination inductive finit par être 
l’œuvre de l’imagination du devin ( 3 ). 


En conclusion, la divination arabe qui fera l’objet de nos recherches 
dans les chapitres suivants, est l’héritière, appauvrie par l’aridité du 
sol arabe et affaiblie par le triomphe de l’Islam, d’une pensée très riche 
et très féconde qui laisse ses profondes empreintes dans toutes les civi¬ 
lisations de l’antiquité sémitique. Préfigurant la loi immuable de la 
marche de l’univers, elle était typologiquement conçue comme le micro¬ 
cosme, le ciel étant le macrocosme et le reste le cosmos ( 1 ). 

1. Haldar, Associations, 8. 



1. La Divination, op. cit., p. 11 sq, 

2. Doutté, Magie et religion, 383. 

3. Bouche-Leclercq I, 107 sqq . 
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Classification des procédés divinatoires 

On chercherait en vain une définition de la divination dans les tra¬ 
ditions et écrits proprement arabes. Ce n’est que sous l’influence de 
la philosophie grecque que le goût pour les notions générales et les 
classifications méthodiques s’infiltra peu à peu dans la pensée des 
Arabes. De Mas r ûdî à Hâggî Halîfa, en passant par Ibn Haldûn, un 
effort considérable a été déployé dans ce domaine. Sur le plan théori¬ 
que, les auteurs ont multiplié les divisions et subdivisions, sans pour 
autant réussir à enrayer la confusion qui continua à régner sur le plan 
pratique. 

La classification la plus détaillée est celle établie par Hâggî Halîfa 
dans le KaSf az-zunûn ( x ) ; elle comprend trois grandes catégories, sub¬ 
divisées en plusieurs branches : 

I — La firâsa ou physiognomonie et ses ramifications ( 1 2 * ) : 

1. Les grains de beauté et les naevi ('ilm aê-ëâmât wa-l-hîlân). 

2. La chiromancie ('ilm al-asânr ). 

3. L’omoplatoscopie ou scapulomancie ('ilm al-akiâf). 

4. La reconnaissance des empreintes des pas [sur le solj ('ilm 'iyâfai 4 
al-atar ). 


1. I, 34-35. Sur la classification des sciences chez les auteurs arabes, cf. L. Gar- 
det et M.-M. Anawati, Introduction à ta théologie musulmane Paris 1948 (Coll- 
j Éludes de Philosophie Médiévale, 37), p. 100 sqq. \ A.-M. Goichon, Philosophie 
et histoire des sciences, in Cahiers de Tunisie 3/1955, 17-40. 

2. Dans sa classification des sciences ( cf ; Risâla fî aqsâm al-*ulûm al-'aqliyya, 
in Tis r rasâ'il fî l-hikma wa-l-labViyyât, éd. du Caire 1326/1908, p. 110), Ibn S!nâ 
fut le premier à avoir classé la physiognomonie parmi les sciences ; il en fait une 

division de la physique (cf. A.-M. Goichon, in Livre des Directives et Remarques 

(= ISârâl), Paris-Beyrouth 1951, p. 525, n. 1). 
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5. La divination par les lignes morphoscopiques et généalogiques 
('ilm qiyâfat 1 al-basar ). 

6. Le sens de l’orientation dans les déserts ('ilm al-ihtidâ ’ fî l-barâri 
wa-l-qifâf). 

7. La détection des sources ('ilm ar-riyâfa). 

8. La détection des minerais ('ilm istinbât al-ma âdin). 

9. La connaissance [des signes présageant] la chute de la pluie ('ilm 

nuzûl al-gayt). 

10. La divination proprement dite (c’est-à-dire la connaissance de 
l’avenir à partir des événements passés : ilm al- irafa ). 

11. La palmomancie ('ilm al-ihtilâg ). 

II — La magie et ses ramifications : 

1. La divination ('ilm al-kihâna). 

2. La magie blanche ('ilm an-nîring[iyy]âf) 0). 

3. La connaissance des vertus des Noms divins, des prières, des nom¬ 
bres et quelques autres choses particulières ( ilm al-hawâss ). 

4. Les actions sympathiques ou sorcellerie ( ilm ar-ruqâ). 

5. Les conjurations démoniaques ou incantations ( ilm al- azâ im). 

6. L’évocation des esprits sous les espèces corporelles ( ilm al-istih- 
dâr). 

7. L’invocation [des esprits] des planètes ('ilm da'wa t al-kawâkib) 

8. Les phylactères ('ilm al-filaqtîrât ) ( 2 ). 

9. L’art de se rendre invisible ou disparition instantanée à la vue 
('ilm al-hafâ’). 

10. La science des artifices et des truquages ('ilm al-fyiyal as-sâsâniyya). 

IL L’art de déceler les fraudes ('ilm ka§f ad-dakk). 

12. La prestidigitation ('ilm as-§a'bada). 

13. Les charmes ('ilm ta'alluq al-qalb). 

14. Le recours aux propriétés des médicaments ( ilm al-isti âna bi- 
hawâss al-adwiya). 


1. Un opuscule d’Ibn Slnâ traite d’an-nîranÿiyyât (Ms. Paris ; cf. GAL SI, 828) 
que M Ue Goichon traduit par « (opérations) de Magie blanche », in Directives et 
Remarques, op . cit., p. 17, n. 2. (par opposition à sihr (magie noire). Cf. T'A II, 

107,1. 10 sq.l y> (çîl y **Jfcf *4 



Du persan dlijJ » « escamotage, jonglerie » (Zenker, Dict. 


Turc-Arabe-Persan, 924). 

2. Cf. (pvKaxxÿQia, « talismans, amulettes ». 



III — L’astrologie judiciaire et ses ramifications : 

1. Les temps fastes et néfastes ou hémérologies et ménélogies ('ilm 
al-ihtiyârât). 

2. La géomancie ('ilm ar-raml). 

3. Les omens ('ilm al-fa’l). 

4. La rhapsodomancie ('ilm al-qur'a). 

5. L’ornithomancie ('ilm at-tira). 

Dans cette classification, la divination se trouve scindée en deux : 
Celle qui est le produit d’une science infuse, propre à certaines âmes ; 
elle forme une branche de la physiognomonie et est appelée 'irâfa ; et 
celle qui s’effectue par le moyen des incantations et des invocations 
des astres et qui est, par conséquent, une branche de la magie ; elle est 
appelée kihâna. L’origine de cette donnée est significative ; en effet, 
Hâggî Halîfa (V, 266 sq.) cite K. as-sirr al-maktûm de Fahr ad- 
Dîn ar-Râzî lequel utililise K. sirr al-asrâr (Secretum secretorum), at¬ 
tribué à Aristote ( x ). 

Définition de la diuinalion 

Ce genre de spéculation, étranger à l’esprit sémitique, sort la divina¬ 
tion de sa ligne propre, qui est celle de la religion et de la prophétie 
et lui attribue un caractère démoniaque, en la définissant comme la 
mise en relation des esprits humains avec les esprits purs ( 2 ), à savoir 
les djinns et les démons, et la connaissance, par leur intermédiaire 
des événements partiels qui se produiront dans le monde. Cette ma¬ 
nière de voir est loin d’être partagée par les auteurs anciens. Non seule¬ 
ment la divination est pour eux bien distincte de la magie, mais encore 
elle échappe aux sciences physiques ou naturelles ( 3 ), groupées sous la 
rubrique de la firâsa. 

En effet, un texte d’al-Gâhiz ( 4 ) l’affirme avec évidence. Parlant 
des kâhins et des 'arrâf, il dit : « Le genre de connaissances que ces 
derniers prétendent posséder n’est pas de même nature que celui 
de la 'iyâfa (reconnaissance des empreintes des pas), du zagr (l’action 


1. Sur cet écrit, cf. infra, p. 233. 

2. ^1 S I I 1 

3. (cf. H.BC. I, 35). 

4. Hayawân, VI, 63. 
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de faire voler les oiseaux pour en tirer présage), de la géomancie (hufuf), 
de la chiromancie, du rongement des souris, des taches du corps, de 
l’omoplatoscopie, de l’astrologie judiciaire et de la suggestion [hypnoti¬ 
que] (al-ilâg bi-l-fikr) ». . 

Il est vrai qu’il n’est pas possible d’établir une ligne de démarcation 
nette et radica’e entre magie, astrologie, physiognomonie et divination 
proprement dite, car elles trempent toutes dans une même ambiance 
et sont issues du même courant de pensée secrète. De plus, sur le 
plan de la perception, elles appartiennent à la même catégorie, celle de 
la faculté sensitive. En effet, selon le Ps.-Gâhiz Ç), « les choses sont 
perçues de deux manières, dont l’une est une conséquence nécessa re 
et l’autre le résultat du raisonnement inductif. La seconde requiert 
une démonstration, une preuve, un témoignage et un éclaircissement, 
afin qu’elle soit établie et confirmée par la raison, de telle sorte qu’elle 
apparaisse comme si elle était vue par les sens — cela n’a lieu que dans 
les choses rationnelles —, alors que la première englobe tout ce qui 
tombe sous les cinq sens ... Parmi les choses ainsi perçues, les unes sont 
communes aux notables comme aux gens du peuple, à 1 intelligent 
comme à l’ignorant, sans qu’il soit nécessaire d’en fournir la preuve ; 
les autres sont apparentes pour certaines personnes, mais cachées à 
d’autres ; d’où la nécessité de recourir, pour les percevoir, à des savants 
et à des hommes ayant de l’expérience et le sens de l’analogie. Par 
exemple, un homme jouissant d’excellents sens, prudent, doué dun 
esprit très vif et ayant acquis une longue expérience et beaucoup de 
savoir, s’il perçoit un signe distinctif chez quelqu’un, ou une humeur 
prédominante, ou un tic, ou bien s’il l’entend parler, ou s il le voit agir, 
pénètre infailliblement dans son for intérieur et saisit chez lui ce que ne 
peut saisir le commun des gens. On n’atteint ce degré de perception que 
par les facultés de l’âme ou après une longue expérience ». 

C’est après cette étape préliminaire que commence la véritable dif¬ 
férenciation. La magie et l’astrologie, dépassant le stade de l’observa¬ 
tion et de l’intuition, s’engouffrent dans des dédales sans limites, alors 
que la divination et la physiognomonie restent essentiellement des 
sciences d’observation et d’intuition. 

La 'irâfa, branche de la firâsa, et la kihâna, branche de la magie, 
selon la classification de Hâggî Halîfa, représentent, d’une part, le 
côté naturel de la divination, en tant que don inné possédé par des êtres 
privilégiés et, d’autre part, le côté surnaturel qui est le fruit de la com- 


1. 'Irâfa, 14 sq. 


munication entre le monde céleste et le monde terrestre, par l’entremise 
des esprits purs. La divination conserve, à toutes les époques, ces deux 
aspects fondamentaux, dont l’un est pragmatique, en ce sens qu’il est 
fondé sur l’expérience et la connaissance analogique, tandis que l’autre 
est extatique, caractérisé par une surélévation de la nature humaine à 
un niveau transcendant de perception. 

Al-Mas'ûdî 



Les modalités de cette surélévation sont pertinemment décrites par 
al-Mas'ûdî dans le chapitre cinquante-deux de Murûg ad-dahab (*) 
que nous résumons ainsi : 

1. Parvenue à une pureté parfaite, l’âme connaît les secrets de la 
nature et ce qui va se produire ; car, les images des choses se trouvent 
dans l’âme universelle. Cette opinion sur la divination ( kihâna ) est 
attribuée à une catégorie de sages grecs et byzantins. 

2. Une autre catégorie d’hommes prétendent que les esprits non in¬ 
corporés (al mufrada ) qui sont les djinns, les informent des choses avant 
leur réalisation, et cela parce que leurs âmes ont atteint un tel degré de 
pureté qu’elles sont devenues aptes à communiquer avec les esprits. Al- 
Mas'ûdî donne l’exemple du Messie des Chrétiens qui, dit-il, «connaissait 
les choses cachées et prédisait les événements futurs, parce qu’il avait une 
âme capable de pénétrer dans le monde des mystères. Tout être ayant 
une telle âme le pourrait. Toutes les nations passées ont eu leurs devins. 
Chez les Grecs, Pythagore ; chez les Sabéens, Hermès et Agathodaemon » 
(p. 348). 

3. D’après une autre opinion, la faculté de pratiquer l’art divina¬ 
toire tient d’une aptitude spirituelle des plus délicates, laquelle doit 
sa naissance à la pureté de la constitution naturelle, à la vigueur de 
l’âme et à la finesse de la sensibilité. Selon un système assez générale¬ 
ment accrédité, l’art de la divination procède du démon qui assiste 
le devin et lui dévoile les mystères cachés à son ignorance ; les démons 
s’emparent par fraude de certains secrets qu’ils transmettent aux devins, 
lesquels se chargent ensuite de les répandre tels qu’ils leur ont été 
communiqués ( 2 ). 

4. Suivant d’autres, l’aptitude à l’art de la divination dépend d’une 
influence astrologique qui se fait sentir à l’époque de la naissance, lors¬ 
que, Mercure étant arrivé à l’apogée de sa course, les astres influents, 

1. III, 347 sqq. 

2. Cf. p. 349 où Mas'ûdî cite à l’appui Cor. 72, 8 ; 6, 121 ; 6, 112 ; 34, 31. 
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tels que le Soleil, la Lune et les cinq Planètes, se tiennent dans les 
conjonctions parallèles, dans des mansions identiques et dans des aspects 
correspondants. Ceux qui naissent alors sont doués de la science de la 
divination, de la connaissance des événements avant leur arrivée, par 
la vertu même de ces phénomènes célestes (p. 350). 

5. Pour al-Mas'ûdî, l’origine de ce mystère est dans des causes pure¬ 
ment spirituelles : Parvenue à un degré d’énergie tout à fait extraordinaire 
l’âme soumet la nature à son empire, dévoile à l’homme tous les secrets 
du monde physique, l’instruit des vérités les plus sublimes, perce de vive 
force, par la finesse de son tact, et déchire les voiles épais qui couvrent 
les mystères les plus profonds et les montre alors dans toute leur réalité. 

Cette théorie est basée sur l’étude de l’âme humaine qui se divise en 
âme pure — c’est l’âme raisonnable — et en âme trouble - c’est l'urne 
sensitive — puis en âme répulsive et en âme imaginative (p. 350 sq.). 

« Comme le degré de luminosité de l’homme est celui de son âme, 
cette dernière le mène à la découverte de l’inconnu et à la connaissance 
du futur ; elle fait en sorte que sa sagacité et ses conjectures soient 
plus pénétrantes et plus étendues. Si l’âme est dans un état de parfaite 
transparence et de pureté absolue, si elle est inondée de lumière et ray¬ 
onnante de splendeur, sa pénétration des choses inconnues sera ana¬ 
logue à celle des âmes des devins. C’est pour cette raison que les devins 
étaient physiquement mutilés et déformés, comme on nous l’apprend 
de Siqq et Satîh, Samlaqa et Zawba'a, Sadîf b. Hûmâs, T(Z)arîfa al- 
Kâhina, 'Amrân, frère de f Amr b.'Âmir Muzayqiyâ, Hârita, Guhay- 
na, la devineresse des Bâhila et d’autres devins semblables» (p.^352). 

Ainsi, poursuit al-Mas r ûdî, « la divination a son fondement dans l’âme ; 
car elle est délicate, stable, touchant de près au merveilleux et requé¬ 
rant une grande habileté. Elle est fréquente chez les Arabes et rare 
chez les autres peuples, parce que c’est une chose qui naît de la pureté 
de la constitution naturelle et du degré de luminosité de l’âme. En 
considérant les bases sur lesquelles repose la divination, on voit qu’elle 
dépend de la pureté de l’âme, de son abstention du mal, de sa mélan¬ 
colie, de son isolement assidu, de sa solitude et de sa fuite de la société 
des hommes. Car, en s’isolant, l’âme réfléchit et en réfléchissant elle 
se dépasse et en se dépassant elle est arrosée par la science qui lui est 
propre, comme par une pluie. Elle regarde alors avec un œil illumine 
et un regard perçant et elle suit la voie directe, en révélant la nature 
intime des choses ; parfois l’âme devient à tel point forte qu’elle offre 
à l’homme la connaissance des choses inconnues, avant qu elles ne se 
produisent » (p. 353 sq.). 



Bien qu’elle soit d’origine grecque ( x ), cette conception ascétique et 
mystique de la divination nous ramène au prophétisme sémitique, où 
la purification est l’un des éléments fondamentaux, préalables à tous 
rapports entre la divinité et son prophète. Il suffit de rappeler, à ce 
sujet. Moïse au Sinaï, le récit de la vocation prophétique de Jérémie 
et la légende de l’ouverture de la poitrine de Mahomet, placée par cer¬ 
tains à la veille du MVrâg. Cela eut lieu, dit at-Tabarî ( 2 ), «lorsde la 
vocation du Prophète (hîn & nubbiy a n-nabiyy u ) ». Le Prophète couchait 
autour de la Ka'ba, quand Gibrîl et Mikâ’îl « le retournèrent sur le 
dos, lui ouvrirent le ventre, puis apportèrent de l’eau de Zamzam et 
lavèrent ce qu’il y avait comme doute, polythéisme, ignorance et erreur ; 
puis, ils apportèrent une bassine en or, remplie de foi et de sagesse ; 
puis il fut transporté au ciel ... » ( 3 ). 

Ibn Haldûn 

Ce lien entre la divination et la prophétie est rétabli par Ibn Haldûn 
qui voit, dans ces deux manifestations, des propriétés de l’âme hu¬ 
maine ( 4 ). La divination est pour lui l’aptitude de l’âme à se détacher 
de l’humanité ( al-basariyya) pour rejoindre la spiritualité ( ar-rûhâniyya ) 
et cela en un clin d’œil. 

Dans la divination, poursuit Ibn Haldûn, il s’agit d’une catégorie 
d’hommes imparfaits par rapport aux prophètes ; c’est l’imperfection 
du contraire relativement à son contraire parfait ; car, le non recours 
à la faculté de percer les voiles de l'inconnu ( 5 ) est l’opposé du recours 
à cette même faculté et grande est la différence entre ces deux états. 

Le critère externe de ce recours réside dans le fait que ceux qui sont 
doués de la faculté de percevoir l’inconnu, sortent de l’état naturel, cha¬ 
que fois qu’ils cherchent à le connaître, et entrent dans un état, caracté¬ 
risé par une espèce de contraction et de relaxation, dans lequel ils 
commencent à perdre progressivement conscience. Les caractéristiques 

1. Cf. Mas'ûdÎ, III, 354. 

2. I 3 , 1157 sq. 

3. Sur cette légende, cf. réf. infra, p. 257, n. 3. 

4. I, 181-85/206-11. 

5. Al-idrâk aTgaybt (cf. I, 209/240). Le titre de la VI e muqaddima, où divi¬ 
nation et prophétie se côtoient, est très suggestif: oLy?i 

j| ' 1 ^ , « Les diverses espèces [d'hommes] ap¬ 

tes à percevoir l’inconnu, soit par l’instinct, soit par l’exercice t> (I, 165/184). J. 
A. Decourdemanche a traduit, avec beaucoup de fantaisie, quelques paragraphes 
de cette muqaddima, dans la Revue des Traditions Populaires 21/1906, pp. 65-73. 
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de cet état sont plus ou moins fortes, suivant le degré de force de leur 
faculté de perception. Celui qui ne présente pas ces signes, n’est point 
capable de percevoir l’inconnu ; il ne fait que vendre des mensonges 
(1,209/240). 

Le devin est mû instinctivement par la faculté rationnelle, par l’in¬ 
termédiaire de la volonté, chaque fois que cette faculté est stimulée par 
le penchant de se mouvoir. Étant par nature inférieur à la tâche qu’il 
se propose d’accomplir, il se voit obligé de rechercher des indications 
et des confirmations dans le monde du mouvement, des sens et de l’ima- 
nigation, tels les corps transparents, les os des animaux, la cadence 
( sag ') des mots, le passage (*■) d’un oiseau ou d’un animal. Ces faits 
externes contribuent à nourrir sa sensibilité et son imagination, en 1 ai¬ 
dant à se détacher de l’humain et en le soutenant dans sa brève vision 
du monde spirituel. 

Cette faculté est en lui le principe de la perception. C’est cela la divi¬ 
nation. 

L’âme du devin est de par sa nature incapable de perfection ; sa 
perception atteint plutôt le particulier que le général ; d ailleurs, elle 
s’assimile au particulier et néglige le général. C’est pourquoi 1 imagina¬ 
tion est très développée chez les devins ; car, elle est 1 instrument de 
la perception du particulier. Dans le sommeil ou à 1 état de veille, les 
images partielles pénètrent dans l’âme du devin, grâce à l’imagination ; 
cette dernière en perpétue la présence et en fait un miroir dans lequel 
l’âme regarde constamment. « Et si le devin n’atteint pas la perfection 
dans la perception du rationnel, c’est parce que son inspiration provient 
des démons ». 

En somme, pour Ibn Haldûn, l’écart existant entre le prophète et le 
devin est dû, en premier lieu, à l’absence de l’état extatique chez le 
devin, absence qui le rend incapable d’une vision universelle de 1 être 
créé et des contingences et, en second lieu, à l’imperfection de sa source 
d’information, soumise à des limitations que ne connaît pas celle du 
prophète. 

L’état le plus élevé auquel peut prétendre un devin, est celui auquel 
il parvient par l’intermédiaire de phrases cadencées et agencées, sus ■ 
ceptibles de le soustraire à l’action des sens. Ainsi, grâce à cet élément 
étranger à lui-même, il arrive à réaliser, mais d’une manière très impar¬ 
faite, la communication à laquelle il aspire. Il lui arrive alors de dire 
la vérité, mais aussi de mentir ; car, pour combler son imperfection, 


1. Sanaha , au sens technique, signifie « traverser de droite à gauche ». 



il fait appel à un élément étranger à sa faculté de perception, différent 
d’elle et ne s’adaptant pas à elle. Il peut donc dire le vrai et le faux, 
à la fois ; mais, afin de conquérir la confiance dont il ne jouit pas encore, 
il recourt aux suppositions et aux conjectures, croyant obtenir par là 
la perception de l’inconnu et trompant à dessein ceux qui viennent 
le consulter. C’est de là que le nom de kâhin s’est plus particulièrement 
attaché à ceux qui pratiquent le sag' ; ils occupent, en effet, le rang le 
plus élevé parmi les devins. 

Ensuite 0, Ibn Haldûn passe en revue les diverses formes de voyance 
qui se trouvent dans la nature humaine, d’une manière infuse et non 
acquise par une technique quelconque. Ce sont celles pratiquées par 
ceux qui voient l’avenir à travers les événements du passé ('irâfa), 
ceux qui le perçoivent à travers les corps transparents (cristallomancie), 
tels les miroirs (lécanomancie) et les bassines d’eau (hydromancie), 
ceux qui examinent les cœurs des animaux (extispicine, haruspicine), 
leurs foies (hépatoscopie) et leurs os (scapulomancie, omoplatoscopie), 
ceux qui tirent des présages des oiseaux (ornithomancie) et des bêtes 
féroces (zoomancie) et ceux qui jettent les cailloux (lithomancie), les 
grains de froment et les noyaux (cléromancie). Ces pratiques existent 
indubitablement dans le monde. 

Ajoutons à cela les paroles inspirées, mises dans la bouche des fous ; 
de même, le dormeur, au début de son sommeil, et le mort, dans les 
instants qui suivent son expiration, parlent des choses inconnues ; 
de même aussi, les ascètes, parmi les sûfîs, jouissent de la faveur divine 
de percevoir les choses inconnues. 

Parmi ceux qui pratiquent la géomancie, il y en a qui réussissent 
à occuper leurs sens avec les lignes et les formes, tracées sur le sable, 
et à s’abstraire un moment de la réalité, passant de la perception sen¬ 
sible à la perception spirituelle ( 2 ). 

Toutes ces catégories de visionnaires de l’inconnu participent de la 
divination, mais à une moindie échelle que le devin (kâhin) lui-même; 
car ce dernier n’éprouve pas une grande peine à soulever le voile des sens ; 
tandis que les autres, du fait que leur perception sensible est réduite 
à une seule espèce, en l’occurrence la perception visuelle qui est la plus 
élevée de toutes, ils ont beaucoup de peine à le faire. Le voyant applique 

1. I, 191 S0-./218 sq. 

2. I, 206/236. L’attitude méditative du devin qui fixe l’objet (sable, miroir, 
etc.) jusqu'à le dépasser, est exprimée dans le dialecte oriental par le verbe bafyher 
(cf. Denizeau, Dictionnaire des parlers arabes de Syrie, Liban et Palestine, Paris 
1960 p. 18). 
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sa vue sur le simple objet qui est devant lui, jusqu’à ce qu’il lui semble 
apercevoir ce qu’il cherche à voir. Peut-être croit-on que ce que voient 
de telles gens se trouve sur la surface du miroir ; ce n’est pas exact. 
Mais ils ne cessent de fixer leur regard sur la surface du miroir, jusqu’à 
ce que ce dernier disparaisse de leur champ visuel et qu’il leur semble 
qu’un voile, pareil à un nuage, vient s’interposer entre le miroir et eux- 
mêmes. C’est dans ce voile que sont représentées les images qui con¬ 
stituent leur perception et qui leur fournissent la réponse, négative 
ou positive, à la question qu’ils s’étaient posée. Mais la perception, 
grâce à laquelle ils parviennent à un tel résultat, n’est pas du même 
ordre que la perception sensitive : c’est la perception psychologique 
( al-idrâk an-nafsânî). C’est le même phénomène qui se produit dans 
l’extispicine, l’hépatoscopie, la lécanomancie, etc. Pour arriver à un 
tel état d’abstraction du monde sensible, certains endorment leurs 
sens par des fumigations et des incantations ; ils prétendent qu’ils voient 
alors des images, représentées dans l’air, qui leur suggèrent, par voie 
d’allusion et de symboles, ce qu’ils cherchent à comprendre. Mais l’ab¬ 
straction au monde sensible de ces derniers est moindre que celle des 
premiers (1,194 sç./221 sq.). 

Quant aux fous, leur âme rationnelle est encore à peine reliée au 
corps, par suite de leur nature défectueuse et de la faiblesse de l’esprit 
vital en eux. Leur âme est alors plus dégagée de l’emprise des sens ; 
elle en est détournée par la préoccupation que créent en elle la souf¬ 
france et la maladie. Peut-être aussi une autre nature spirituelle, mais 
démoniaque, lui en dispute-t-elle l’appropriation ; il arrive qu’elle suc¬ 
combe dans sa lutte contre elle ; d’où les accès de démence, dus soit à 
la nature défectueuse du fou, soit à la pression des esprits démoniaques qui 
tentent de suppléer à son esprit défaillant. C’est alors qu’il s’arrache 
totalement à l’empire des sens et jette un coup d’œil rapide sur le 
monde de son âme, dans laquelle viennent s’imprimer quelques images 
que l’imagination ne tarde pas à déformer. Les perceptions de ce genre 
sont un mélange de vrai et de faux ; car, la communication avec le 
monde spirituel n’est réalisée, dans de tels cas, que grâce à des repré¬ 
sentations étrangères (1,195/212). 

Enfin, Ibn Haldûn évoque les paroles prophétiques, prononcées par 
certains, au moment de s’endormir, par des exécutés, au moment de 
quitter la vie, et par des mourants, avant d’expirer (1,197/225). Restent 
les exercices ascétiques des sûfîs, qui aboutissent à la firâsa ( x ) et au 

1. Cf. Ibn Haldûn, Si fa as-sâ'il li-tahdîb al-masâ'il, éd. Muli. b. ’J'â'WÎt at- 
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kaêf 0, et cela, non point par un don de la nature, mais par suite d’une 
faveur divine ( karâma) dont ils sont les bénéficiaires (1,198/226). 

Dans la deuxième partie de sa Muqaddima, Ibn Haldûn revient 
à ce besoin instinctif de l’homme de connaître ce qui arrivera, la durée 
du monde, celle des dynasties et des régimes, etc. et cela au chapitre 
III, relatif à la florissante littérature, à caractère apocalyptique, connue 
sous le nom de gafr et liisbân (l.hidtân) ( 2 ). « Nous trouvons beaucoup 
de gens, écrit-il, qui aspirent à la connaissance de ces choses durant 
le sommeil. Les histoires sur les devins ... sont connues. Il y a d’ailleurs, 
dans les villes, une catégorie de personnes qui ne vivent que de cela ... 
Les gens viennent les consulter ; ils entendent d’eux ce qui leur arrivera 
au sujet du gain, des honneurs, de l’amitié, de l’inimitié, etc. Parmi 
ces procédés, citons la géomancie ( 3 ), la lithomancie ( 4 ), la lécanomancie 
et l’hydromancie » ( B ). Ces pratiques sont stimulées et encouragées par 
les rois et les princes, qui sont avides de telles connaissances (11,177/205 
sq.) 

Tangî, Istanbul 1958 ( Ankara Ünversitesi Ilâhiyat Fakültesi Yaymlan, 22), p. 
25 sq. 

1. Appelé par Ibn Haldûn, op. cit., p. 30, al-'ilm al-ilhâmî, « la connaissance 
par inspiration », c'est un « don divin » ( latîfa rabbâniyya) qui consiste dans le « sou¬ 
lèvement du voile du cœur » ( raf hiÿâb al-qalb). Le kaSf peut se réaliser par des 
techniques, tels la purification de l’âme et l’« amincissement [du voile] du cœur 
par la faim et la veille, mais alors sans la « droiture » ( al-istiqâma ) qui est la condi¬ 
tion sine qua non de la « connaissance par inspiration ». Ce genre de ka&f est propre 
à ceux qui pratiquent la magie phantasmagorique ( as-simîyâ ’ ; cf. H, H. III, 646 
sq. ; Ibn Haldûn, III, 137-161/188-200 ; les pp. 147-191 du texte ne sont pas tra¬ 
duites par de Sacy ; mais cf. la trad. angl. de Rosenthal, III, 182-227), exercés qu’ils 
sont à soulever le voile des sens, en faisant descendre l’esprit des constellations » 
( istinzâl rûhâniyyât al-aflâk ) et en agissant par son intermédiaire. Toutefois, la 
vérité n’apparaît pas à leur esprit telle qu'elle est en réalité, mais telle qu’ils se 
l’imaginent (Sifâ’ as-sâ’il, p. 40 sq.). Cette forme du kaSf technique (par opposi¬ 
tion au kaSf par inspiration divine) a passé dans le Sûfisme avec une classe de sûfîs 
exaltés ( gulât). Elle se présente tantôt comme un dérivé de l’art talismanique con¬ 
cernant les propriétés occultes des lettres de l'alphabet, tantôt comme la recherche 
des correspondances entre les âmes et les astres (cf. Ibn Haldûn, III, 137 sqq./188 
sqq.). 

2. II, 176-201/205-237. Sur cette littérature, cf. infra, p. 219 sqq. 

3. Cf. infra, p. 196 sqq. Le praticien est appelé al-munaggim, « l’astrologue ». 

4. At-farq bi l-ha$a wa-l-hubûb. Le praticien est appelé al-hâsib, « le calcula¬ 
teur ». 

5. An-nazar fî l-marâyâ wa-l-miyâh. Le praticien est appelé dârib al-mandal 
(al-mandal est le cercle magique que trace le devin ou le magicien et à l'intérieur 
duquel il se tient quand il opère). 
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À toutes ces considérations, Ibn Haldûn oppose le principe suivant : 
« Un voile sépare les hommes de l’inconnu que personne ne connaît 
sauf celui à qui Dieu le révèle dans le sommeil ou par voie de sainteté »( 1 ). 
En effet, on ne doit pas perdre de vue que les choses inconnues ne peu¬ 
vent être connues par aucune technique ( sinâ'a ) ; seuls certains privi¬ 
légiés parviennent à cette connaissance par un don naturel qui leur 
permet de s’abstraire du monde des sens pour passer au monde de 
l’esprit. Les astrologues qualifient cette catégorie de personnes de 
« vénusiens », par référence à l’influence, exercée par Vénus sur eux 
au moment de leur naissance, influence susceptible de les rendre aptes 
à percer le voile de l’inconnu» (1,208 sq./2A0 sq ). 

Al-Qazwtnî 

L’insertion de la divination dans le courant prophétique est encore 
plus évidente dans un texte de Qazwînî (1,317-322). Dans un paragraphe, 
intitulé « Sur les âmes vertueuses exerçant des influences étranges », 
l’auteur dit en substance : 

Il existe des âmes, illuminées et célestes, qui possèdent la faculté de 
connaître le monde des esprits ; elles en apprennent, par voie d’émana¬ 
tion (Jayd ), des choses étonnantes. Il en existe d’autres, opaques et 
passionnément attachées aux choses terrestres, qui ne possèdent pas 
cette faculté. Certains philosophes, ajoute-t-il, vont jusqu’à dire que 
les âmes rationnelles constituent un genre, comprenant des espèces 
subdivisées en individus qui ne diffèrent les uns des autres que par le 
nombre. Chaque espèce se présente comme l’enfant ( walad) de l’un 
des esprits célestes. C’est ce que les praticiens des talismans appellent 
« la nature parfaite » ( at-tibâ r al-tâmm). Cet esprit réalise le perfec¬ 
tionnement des âmes dont il a la charge, tantôt par voie de confidence 
( munâgât ), tantôt par inspiration ( ilhâmât ), tantôt par insufflation 
( naft) dans l’esprit ( 2 ). À ces espèces appartiennent les âmes des prophè¬ 
tes et des saints ; à elles aussi appartiennent les âmes des physiogno- 
monistes, des devins généalogistes (asfyâb al-qiyâfa ) et de ceux qui 

1. II, 177/205: «O* «UJl ^ VI Ôyy** j^JI jlj 

y jl çy çj t>Xs> y» 

2. À ces trois formes de l’intervention de l’esprit inspirateur, il convient de com¬ 
parer les trois formes proposées par St. Augustin, qui se résument ainsi : Secundum 
oculos corporis, secundum spiritum ( i.e. imaginationem), secundum intuilum men¬ 
tis ( Contra Adimanlum, c. 28, n. 2, PL 42, 171 sq., et plus clairement encore dans 
De Gen. ad. Lit., 1. XII). 


voient l’avenir à partir des événements passés ou présents {asfyâb al- 
’irâfa). « Quant aux âmes des devins ( kahana ), elles reçoivent les 
connaissances spirituelles ( ar-rûhâniyyât ) et voient à travers elles les 
contingences des êtres qui apparaissent dans les songes et dans d’autres 
manifestations » (1,319). 

Polygraphes et historiens n’ont fait que reproduire, d’une manière 
plus ou moins confuse, les discussions et les conclusions des philosophes, 
lesquels, traitant de la prophétie, ne pouvaient pas esquiver l’obliga¬ 
tion d’éclaircir ces phénomènes troublants et de les situer par rapport 
à la prophétie. Les plus éminents d’entre eux, à savoir Ibn Sînâ, al 
Gazzâlî et Ibn Rusd, ont en commun cette tendance à donner une ex¬ 
plication naturelle à la révélation prophétique et, par voie de consé¬ 
quence, à toutes les formes de la connaissance surnaturelle qui lui sont 
inférieures ; ils postulent chez les prophètes et chez tous ceux qui, à des 
degrés divers, participent de la prophétie, l’existence de dispositions 
naturelles toutes particulières. 

Ibn Sînâ 

Pour Ibn Sînâ, l’âme humaine, douée d’une disposition acquise, 
notamment chez les privilégiés, capte, par son intense et pénétrante 
pensée, détachée du monde des sens, les forces préternaturelles qui 
existent dans le monde. Ces forces sont issues du « flux divin » ( al-fayd 
al-ilâhî) et se manifestent sous la forme de dons de grâce, prodiges, 
rêves, magie et talismans, manifestations hétéroclites, mais, à ses yeux, 
parfaitement liées ensemble 0. En effet, la magie est pour lui « une 
question toute scientifique. Il suit en cela la conception de son temps, 
car la magie figure dans les diverses classifications des sciences établies 
par les Ihwân as-safâ, Gazâlî et même Ibn Haldûn au xiv e siècle » ( 2 ). 

1. Goichon, Directives et Remarques, op. cil., 44. sq. 

2. Ibid., 17. Dans la bibliographie d’Ibn Sînâ, on trouve quatre ouvrages de 
magie et « le titre de l’un d’eux [al-Fayd al-ilâhî ] suggère qu’elle entrait dans son 
système du monde, comme les autres faits, c’est-à-dire comme partie de l'effusion 
divine qui se déroule en la création * ( ibid .). Cf. ibid. titres et réf. Notons cepen¬ 
dant que dans l’opuscule intitulé ar-Radd *alà al-munaijgimîn, attribué à Ibn Sînâ 
et analysé par A. F. Mehren, in Le Muséon 3/1884, 383 sqq., l’auteur dit en sub¬ 
stance : Il y a deux espèces de science dont le savant qui se respecte n'entamera 
jamais la réfutation. Ce sont d’abord les idées a priori ; leur évidence les met à 
l’abri de toute contestation. Ce sont ensuite la magie, l’omoplatoscopie, l'extis- 
picine, etc. ; elles ne sont pas dignes de l’attention du savant. II en est de même 
de l’astrologie (p. 385 sq.). 
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La prophétie qui a une place toute particulière dans le jayd, comme 
émanation de Dieu et des êtres supérieurs sur les inferieurs, est P° 

Ibn Sînâ «l’une des conditions indispensables a lor ™ q “™ 8 ® (1) 
déroulement du jayd, pour s’épandre jusqu on il doit attendre > ()• 
Après le prophète, le bénéficiaire du jayd le plus remarquable e 
le ’ârif(‘). «Si tu entends dire qu'un ’àrif parla dune chose cachée, 
puis toucha juste l’événement en marche, «ant .abonne nouv^ 
ou donnant un avertissement, acquiesce et n aie pa 
croire Car, cela a bien des causes connues dans les lois de la natu » ). 

î arrive qile l’invisible soit révélé dans le sommeil, « guise de fa^nr 
pourquoi cela ne serait-il pas possible dans l’etat de veille? Ce sonUe 
Intelligences et les âmes des corps 

humaine certaines choses cachées, étant entendu quelles « P osse ^ 
des perceptions particulières et des volontés particulières, émanant 

d’une opinion particulière » ( 4 ). . « 

Cette perception de l’âme résulte de l’antagonisme inhérent a 
facultés. C’est ainsi que « quand le sens intérieur s'abstraitdans son 
œuvre, il est détourné du sens extérieur; c’est a peine s il entend et 
s’il voit, et inversement »(«). Par suite de cette abstraction « la 
n’est pas éloignée d’avoir des échappées qui la délivrent d ette 
vaillée par l’imagination et la tournent du côte de la sainteté » ( ). 

In âme est d’une forte substance, elle parvient à l'extase sous l’action 
d’une influence spirituelle qui parfois «prend une véritable maîtrise 


1. Goichon, La Distinction de l’Essence et de l’Existence d’après IbnStnè 1 Thèse 
Paris 1937 P 331, Sur la P™P hétie d’après Ibn Staa, ef. ibt ..PP- ’ 

SM, Sipè. lithogr. Téhéran «03,1836, ri 646 ^^^ 'X sur Lonéep- 
1913, 498 sqq. î Ilbdt an-nubuimva, m Tts «“‘h «P- J scolastiques 

«on de la prophétie che* Dm SM "Ltiu n 9 der Lebre 

à travers les traductions latines, Cf. ^ Auxerre bis zn Thomas von 

von der prophetisehen Offenbarung von Wilhelm oon Anxe 

Aquin, Dissertation Breslau 1940, pp. 15-24, où 1 on trouvera y 

Tc^tTeeMtoTtourne sa pensée vers la sainteté de la toute puissance divine 

d’eux par la « connaissance mystique », à q P 

tives et Remarques, op. cit., p. 485). 

3. Ib., 506. 

4. Ib., 507 sq. 

5. Ib., 509. 

6. Ib., 513. 
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et illumine alors l’imagination d’une manière évidente ». C’est alors 
que l’âme s’élève jusqu’à la prophétie ( 1 ). 

Pour parvenir à ces états, « certaines natures cherchent de l’aide par 
des actes qui sont l’occasion d’un trouble des sens et d’un arrêt de 
l’imagination. Alors, la faculté capable de rencontrer l’invisible, en 
gardant son intégrité, s’apprête pour lui. L’estimative est déjà orientée 
vers un but déterminé ; l’accueil qu’elle fait à l’invisible est par là tout 
particulier ». Ibn Sînâ donne l’exemple d’un devin turc qui, consulté, 
cherchait secours dans une course à toute vitesse, haletant sans cesse, 
jusqu’à ce qu’il fût presque évanoui. « Ensuite, il parlait selon ce qui 
était suggéré à son imagination et ceux qui étaient chargés de l’écouter 
recueillaient soigneusement ce qu’il prononçait, afin de construire là- 
dessus un échafaudage ». D’autres occupent leur esprit en fixant un 
objet transparent qui fait trembler la vue par son tremblotement ou la 
trouble par sa transparence ; d’autres fixent une tache d’un noir brillant, 
des objets qui miroitent, des choses qui s’agitent. Cette contrainte, 
exercée sur les sens et sur l’imagination, conduit au rapt, spécialement 
ceux qui sont enclins à la stupéfaction et à l’émotion sensible. « Par¬ 
fois la prolixité dans une parole confuse y vient aider, avec l’inspira¬ 
tion due au contact des génies et tout ce qui a en soi de stupéfier et d’é¬ 
tonner (sic). Et quand l’estimative s’est pleinement engagée dans cette 
recherche, la jonction ne tarde pas à se produire. Alors, tantôt l’étin- 
cellement de l’invisible est une sorte de forte pensée, tantôt il ressemble 
au discours d’un génie, ou un cri d’appel d’un absent, et tantôt il a 
lieu avec un mutuel regard échangé face à face avec quelque chose, de 
telle manière que nous voyons la forme de l’invisible par intuition sen¬ 
sible » ( 2 ). 

À ces manifestations du fayd divin, viennent s’ajouter les miracl.s 
et les prodiges ( 3 ) dont l’existence n’inquiète en rien le philosophe. 
« Peut-être t’est-il déjà parvenu sur les 'ârifûn des nouvelles qui sem¬ 
blent bouleverser la coutume, mais courent au démenti. Ainsi dit-on : 
Le 'ârif demande de la pluie pour les hommes et ils la reçoivent ; il 
demande leur guérison et ils sont guéris ; il invoque Dieu contre eux et 
ils sont engloutis par les tremblements de terre ou périssent d’une 
autre manière ; ou bien il prie pour eux et l’épidémie, l’épizootie s’é- 

1. Ib., 514. 

2. Ib., 517-8. 

3. Le miracle étant l’action de l’âme pure et sainte et le prodige celle de l’âme 
dévoyée qui se sert du pouvoir dont elle est douée, pour faire le mal (ib., 522). 
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1. Ib., 519 sq. 

2. lb.y 524-5. , _ . v -p ra0nP 1956. I, 189-197 (= 5ifâ‘, Phy- 

3 . Psychologie d’Ibn Sînâ ’ éd ' J l ] * “* bdET> Quelques aspects de la pensée avi- 

sique, fann VI, maqala 4, c . ). • ' c ’ es trois cond itions font que la pro- 

cennienne, in Revue Thonuste 45/ 939 p. en tant que produit de 
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Al-ùazzâlî. 

Al-Gazzâlî, opposé à toute philosophie et particulièrement à la 
philosohie aristotélicienne, admit, sur cette question, la doctrine d’Ibn 
Sînâ qu’il a même améliorée. En effet, dans le Tahâfut al-falâsifa (*), 
exposant la théorie de la connaissance de ses prédécesseurs, al-Gazzâlî 
dit en substance : Us prétendent que ... tous les événements terrestres 
reposent sur des faits célestes, soit sans intermédiare, soit par un ou 
plusieurs intermédiaires. Par conséquent, tout événement a une cause, 
et la chaîne des causes et des effets monte jusqu’au mouvement céleste 
éternel. Ainsi, causes et effets remontent par une chaîne ininterrompue 
jusqu’aux mouvements célestes partiels. Celui qui perçoit ces mouve¬ 
ments, en perçoit également les implications successives et perçoit, 
par voie de conséquence, ce qui se produira ; car tout ce qui arrive 
découle nécessairement de sa cause propre. Et si nous ignorons le futur, 
c’est parce que nous ne connaissons pas toutes les causes. En effet, 
connaissant toutes les causes, nous en connaîtrions tous les effets. Si 
par exexmple, nous savons qu’à tel moment le feu sera mis en contact 
avec le coton, nous saurons que le coton brûlera ( 2 ) ; si nous savons 
qu’un homme va manger, nous saurons qu’il sera rassasié ; si nous sa¬ 
vons d’avance qu’une personne va traverser un endroit où se trouve 
un trésor, caché à ras de sol, et que son simple passage lui permettra 
de le découvrir, nous saurons aussi qu’il sera riche, grâce à la découverte 
de ce trésor. Mais nous ignorons généralement ces causes ; parfois 
nous en connaissons quelques-unes et nous faisons des conjectures 
au sujet de l’effet qui en résultera. S’il nous arrive d’en connaître 
un grand nombre, nous aurons une opinion plus claire et plus manifeste 
de ce qui se produira. S’il nous était possible de connaître toutes les 
causes, nous en connaîtrions tous les effets ; mais les choses célestes 
sont, d’une part, tellement nombreuses et, d’autre part, si intimement 
mêlées aux choses terrestres, qu’il n’est pas dans le pouvoir de la nature 
humaine d’en prendre totalement connaissance. Quant aux âmes cé¬ 
lestes, connaissant la cause première, elles connaissent nécessairement 
la chaîne des effets qui en découlent (p. 257 sq.). 

1. Éd. M. Bouyges, in Bibliolheca Arabica Scholasticorum, t. II, Beyrouth 1927, 
pp. 255-267. Cf. L. Gauthier, La théorie d’Ibn Rochd sur les rapports de la reli¬ 
gion et de la philosophie, Thèse Paris 1909, pp. 138-41. 

2. Cf. p. 287 où al-Gazzâlî admet la possibilité qu’un prophète, jeté dans le feu, 
ne brûle pas, soit par suite d'un changement dans la nature du feu ou dans celle du 
prophète, soit par suite d’une intervention divine. 
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Ils prétendent aussi que le dormeur voit l'avenir dans son sommeil, 
et cela du fait qu'il est en rapport avec la « Tablette Conservée » ( or. 

85 21-22 ; 56,77) dont il prend connaissance. Son information peut 
rester telle quelle ou elle subira l'action de l'imagination qui la trans¬ 
forme selon les lois de l'analogie, de la relation ou des contrastes. La 
perception initiale et véridique s'efface de la mémoire, en y laissant 
son substitut idéal et symbolique qui, pour être compris, exige une 
interprétation. Il en résulte que l'arbre désigne un homme, le soulier, 
une femme, l'ustensile, le domestique et ainsi de suite. C est la 1 on- 

gine de l’onirocritique (p. 258 sq.). ' 

On a prétendu encore que la relation avec les âmes celestes est chose 

possible, puisqu'il n'y a pas de voile qui les sépare de nous; mais à 
l'état de veille, cette relation est interrompue par les préoccupations 
issues des sens et des passions. Dès que le voile des sens s eleve quel¬ 
que peu au-dessus de nous, au moment du sommeil, notre aptitu 

à cette relation avec les âmes célestes réapparaît (p. 259). 

On a prétendu, enfin, que le prophète est informé des choses incon¬ 
nues de cette façon également, à la différence que la force de 1 ame 
prophétique est tellement puissante qu'elle ne se laisse pas absorber 
par les sens externes. C’est pourquoi le prophète voit a 1 état de veille 
ce qu’un autre voit dans le sommeil. Puis la force imaginative lui re¬ 
présente ce qu'il a vu, soit sous la forme première, telle quelle est 
restée dans la mémoire, soit sous une forme symbolique. Il en resuite 
qu'une telle révélation ne pourra se passer d'interpretation a 1 instar 
du rêve. Si tous les êtres n'existaient pas dans la Tablette Conservée, 
les prophètes ne connaîtraient pas l'inconnu, ni à l'etat de veille, 
ni dans le sommeil ; mais la Plume (Cor.31 ,27 ; 96,4-5) a tan pour in¬ 
scrire ce qui sera jusqu'au jour de la résurrection (p. 260). 

À ces thèses qui présentent la précognition et la prophétie comme 
résultantes de la nature pure et parfaite, al-Gazzâlî oppose la révélation 
des choses inconnues, faite par Dieu au prophète comme au reveur, 
soit directement, soit par l’intermédiaire d’un ange. Il conteste le rôle 
que ses adversaires assignent à la Tablette Conservée et a la Plume, 
lesquelles n'ont point été comprises de cette façon par le législateur (*). 

Dans les six derniers chapitres de la version latine de Maqasid al- 
falâsifa <?), qui traitent de la vision, de la prophétie et des prodiges, 


1. Cf. p. 260 sq. ; comp. 252, 289, etc. 

2 La partie, intitulée Métaphysique, de cette traduction latine, faite par Do . 
Gundisalvi (Venise 1506), fut éditée, sans esprit critique, par J. T. Muckle, Al- 
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al-(jazzâlî reprend les idées avicenniennes qu’il expose dans un style 
clair et expressif. Pour lui, la vision de l’inconnu, à l’état de veille, 
est subordonnée à deux conditions : D’une part, que l’âme soit libérée 
des liens corporels et qu’elle s’abstraie du voile des sens par une force 
qui lui est propre ; l’âme s’élève alors jusqu’au monde supérieur où 
les choses lui apparaissent en un instant aussi bref que l’éclair. C’est 
là le premier mode de prophétie. D’autre part, le tempérament, pré¬ 
disposé à la mélancolie et à la stupéfaction et facilement aliéné aux 
sens, permet à l’âme de s’abstraire du corps et de voir et d’entendre 
les yeux ouverts, ce que, de coutume, elle ne voit et n’entend qu’à tra¬ 
vers le voile opaque des sens. « Non est autem impossibile, continue 
al-Gazzâlî, animae huiusmodi hominis revelari aliquid de occultis a 
substantiis spiritualibus quod loquatur et discurrat per linguam ejus, 
cum ipse sit inscius quod loquitur, Hoc autem contingit aliquibus 
qui dicuntur daemoniaci et caducis et aliquibus diuinis arabicis, et 
loquuntur saepe aliquid conveniens ei quod esse debet ». Ce mode de 
prophétie, ajoute al-Gazzâlî, est bien imparfait par rapport au premier 
qui se réalise dans l’exercice normal des sens ( 1 ). 

En conclusion, bien que ces données d’al-Gazzâlî ne constituent qu’une 
reprise des idées de la Psychologie d’Ibn Sînâ, on ne peut s’empêcher 
de constater que, sur ce point, le théologien semble être d’accord avec 
le philosophe ( 2 ). 

Ibn Rusd 

Ibn Rusd, le commentateur d’Aristote, considère la conception avi- 
cennienne de la prophétie comme propre au seul Ibn Sînâ ( 3 ). Comme 

gazel’ s Metaphysics, a médiéval translation, Toronto (Canada) 1933. Le texte arabe 
fut éd. au Caire en 1331/ 1912. Dans cet ouvrage, composé en 488/1095, al-Gaz- 
zâlt expose les systèmes philosophiques, particulièrement celui d’Ibn Sînâ, qu’il 
réfuté à fond, la même année, dans le Tahâfut. 

1. Ed. Muckle, p. 191, cité ap. Decker, op. cit., p. 25 n. 21 (= Metaphysica, 
II 5, 7). 

2. Les scolastiques lui ont imputé toutes les opinions exposées dans son livre 
et ont fait de lui un disciple d’Ibn Sînâ ( cf’. réf. ap. Decker, op. cit., p. 26). Sur ce 
chapitre, l’imputation ne fut pas de grave conséquence, car, « in der Théorie über 
die Prophétie stimmt er mit den Philosophen überein, die er sonst bekâmpft » (M. 
Horten, Texte zu dem Slreite zwischen Glauben and Wissen im Islam. Die Lehre 
vom Prophelen und der Offenbarung bei den islamischen Philosophen Farabi, Avi - 
cenna und Averroes, Bonn 1913 (coll. Kleine Texte, 119), p, 12). Cf. toutefois l’ob¬ 
jection du Tahâfut (supra, p. 58), attribuant toute révélation à Dieu. 

3. Tahâfut at-tahâfut, éd. M. Bouyges, in Bibliotheca Arabica Scholasticorum, 
t. III, Beyrouth 1930, p. 497, 1. 21 ; 500, 11. 12 sqq. Pour les objections d’al-Gaz- 
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conciliateur il adopte une attitude intermédiaire entre le rationalisme 
et le surnaturalisme (') et ne voit dans la prophétie le songe et la divina¬ 
tion que trois noms pour une si cette connais- 

Pour lui, la connaissance qu a Dieu des etres meme 
sance en est la cause, suppose que les êtres sont tels qu II es connart 
Qu'un prophète, par exemple, sache d avance, de par D' > q 
personne arrivera, cela n'a d'autre justification que dans te 
nature de l'être est conforme à la connaissance eternelle, puisque cette 
"mtr connaissance est à .'origine de l'être te, 
rance du possible provient de notre ignorance de la 

La connaissance d'cette nature est ou bien antérieure a son ^eU 

c’est la connaissance dont elle découlé, dite a - im a q , 

sance première ou antérieure ; ou bien postérieure : c est al- dm al gay 

7q Jm oa la connaissance subséquente. «La connaissance de Un- 

connu n’est autre chose que la connaissance de cette na ure » ( P; ^ 

2 31 C’est le résultat de cette connaissance qu on appelle, chez 

mun des gens, m’yd, songe, vision nocturne, et chez les prophètes, 

ivahu révélation. De même, les pratiques appelées « precogmtion » 

nui ont pour but la connaissance des choses futures, contiennent des 

Uaces mLm. de cette nature ou de cet instinct, que, 

c’est-à-dire de cette faculté d'acquisition dont dépend toute conn 

"cette'conception d’Ibn RuSd est bien plus nettement affirmée dans 
son commentaire sur le De somno cl vigdia d Aristote f). «Et post 


csr.TE.rr 

à la Tablette Conservée (ibid., p. 503). un trouve * 

Tl!"—t’ 1 , que ce Héc— — KJ* 

1. L. Gauthi , fléchissement apparent et dia- 

de la ligne de son rationalisme rigide n est qu un 

lectique. 

2. Cf. Tahâfut at-lahâfut, 532-3 : 

U Je* lil J ■>*■# U . 'M 1 

q.. ...v ôl qjti j\ ïiÜ-l j' -> ül 

.-DI Wj ur 1 ' </*' 

s Pour ce traité d' ; Aristote, cf. éd. critique du texte grec et de la traduction 


ù- 


W J U “ T 



determinandum est de natura sompniorum et quod est sui generis de 
comprehensionibus divinis, que non acquiruntur per acquisitionem 
hominis. Dicamus igitur quod istarum comprehensionum quedam di- 
cuntur sompnia, quedam divinationes, et quedam prophétie ... ; et ser- 
mo de istis omnibus idem est. Et sermo de quiditate sompnii sufficiet, 
quia cause eorum non différant, nisi secundum magis et minus, sed 
tamen differunt secundum nomina propter hoc, quod vulgus dicit. 
Dicunt enim quod sompnia sunt ab angelis et divinationes a demoni- 
bus et prophétie a Deo, aut cum medio aut sine medio. Et Aristoteles 
non fuit locutus nisi tantum de sompniis » ( 1 ). 

Puis, Ibn Ruâd décrit les faits psychologiques dans les termes mêmes 
employés par Ibn Sînâ, et il conclut : « Ideo prophetia venit in dispo- 
sitione simili epilepsie : iste enim virtutes interiores, quando moveban- 
tur forti motu, contrahentur virtutes exteriores, adeo quod forte acci- 
det ex hoc syncopis » ( 2 ). Mais, pour lui, les dispositions psychologiques, 
si nécessaires soient-elles, ne suffisent pas pour que l’homme puisse 
accéder de lui-même à la connaissance de l’inconnaissable ; car la 


latine par H. J. Drossart Lulofs, De somno et vigilia Liber adjectis veteribus trans- 
lationibus et Theodori Metochitae commentario, Leyde, Burgersdijk et Niermans, 
Templum Salomonis, 1943 ; texte établi et trad. fr. de R. Mugnier, in Aristote, 
Petits traités d’histoire naturelle, Paris, Belles Lettres, 1953, pp. 64-76, et J. Tri¬ 
cot, in Aristote, Parua Naturalia..., trad nouvelle et notes, Paris, Vrin, 1951 
(Bibliothèque des Textes Philosophiques), pp. 76-93. Pour le commentaire d’Ibn 
Ru§d, écrit en 566/1170 et connu par des mss. arabes (entre autres, Istanbul-Yeni 
Cami, 1179, et Paris, 1009, daté de 805/1402, en caractères hébraïques) et hébreux 
(Paris, 950 ; Bodl. 48 ; Vat. 39 ; etc.), cf. l’éd. critique de la version latine (en double 
recension : la vulgate et. la parisienne) par Aemilia I.edyard Shields avec l’aide 
de H. Blumberg, in Averrois Cordubensis compendia Librorum Aristotelis qui parva 
Naturalia vocantur, The Mediaeual Academy of America, Cambridge, Massachu¬ 
setts, 1949 (Corpus Commenlaloriorum Averrois in Aristolelem, Versionum Latinarum, 
vol. VII), pp. 75-125. Notons qu’Ibn RuSd ne semble pas avoir connu le De insom- 
niis, ni le De Divinalione per somnum (cf. M. Steinschneider, in ZDMG 17/1863, 
p. 485 ; Bouyges, in MFO 7/1922, p. 19 sq.). Les quatre Parva Naturalia qu’il com¬ 
menta sont : De sensu et sensato, De memoria et reminiscenlia, De sompno et vigilia 
et De causis longitudinis et brevitalis vite (cf. A. L. Shields, op. cil., Table p. IX). 
En plus du De insomniis et du De divinalione per somnum, il manque le De juven- 
tute et senectute, le De respiratione et le De vita et morte (cf. Tricot et Mugnier, 
cités ci-dessus). Sur l’utilisation des trois opuscules d’Aristote, relatifs aux songes, 
par al-KindÎ, cf. infra, p. 345. 

1. Cf. recension vulgate, pp. 94-95. La portée de ce texte est minimisée par P. 
Doncœur, La religion et les maîtres de l’Averroïsme, in Revue des Sciences Philo¬ 
sophiques et Théologiques 5/1911, 502 sq., n. 4) ; comp. Gauthier, op. ci/., 156 sq. 

2. Recension vulgate, p. 115. 
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prophétie est due non seulement à certaines dispositions naturelles 
qui rendent l’homme apte à percevoir les choses ^chees demere 1^ 
voile des sens, mais aussi à l'action de Dieu et a celle des “emgences 
supérieures. Dans son esprit, il ne s’agit pas dune dation d1 
prophétie, mais plutôt d’une élévation du songe au niveau de la pr P 
tie suivant la conception talmudique et islamique qui fait du song 
une partie de la prophétie «. Ainsi donc, selon Ibn { ^‘ u „ 

tion et prophétie ne sont en aucun cas les simples produits de iacteu 
humains (*) C’est là une brèche assez profonde dans le système ration 
= torte son nom, brèche due à l’influence de la pensee sémitique 
et de la foi musulmane sur l’arbitrage qu’il exerçait dans le conflit op¬ 
posant, à son époque, théologie et philosophie. 

Maïmonide 

De l’ensemble de ces conceptions philosophiques, un ^lant disciple 

d’Ibn RuSd Mûsâ b.'Ubaydallâhb. Maymûn al-Qurtubi (m. 601/1204). 

ÎÏS .»« S St 

snnhie relieieuse iuive, intitulé Dalâlat al-Jfdiyran <*)• Dans les cnapi 
es 32 à « de la deuxième partie «, Maimonide expose longuement 
son opinion sur la prophétie et les divers modes de P«ep£m£ Re¬ 
connaissable. Pour lui, la prophétie est 

c’est le plus haut 

WBNS.NCK, Concordance I, 343.^ ^ ^ ^ op 138> 

„. 2 5, nous l’entendons «ré que, selon les 

est le iondement des avertissements [reçus] en songe, de la révélation 

sortes d’inspiration ». . . , de l'original arabe (en ca- 

3. Connu sons son Ut™ .Mb™<Mor,e e , ^ ^ . IWM * Thio- 

” — dit Mn ' paris 1856 ' 

66. . OKQ ono /trnrt i On trouvera des extraits des 

4. II, 1861, PP. 72-102 (texte) et 259-378 (trad.). considér er la 

ch. 36, 37 et 38 ap. Gauthier, op. cit, 132-138 L auto® ^ 

théorie de Maimonide sur la prophétie comme une imldecopie ^ ^ 

New York 1927, p. 82 sqq. ; Decker, Entwicklung, op. cit., ?•)■ 
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degré de l’homme et le terme de la perfection à laquelle son espèce 
peut atteindre, et cet état est la plus haute perfection de la faculté 
imaginative » ( 1 ). Elle suppose l’existence dans l’homme d’une dispo¬ 
sition naturelle qui fait de lui un « homme supérieur, parfait dans ses 
qualités rationnelles et morales » ( 2 ). 

En effet, trois perfections sont requises du prophète : « La perfection 
de la faculté rationnelle au moyen de l’étude, celle de la faculté imagina¬ 
tive dans sa formation primitive et celle des mœurs, qui s’obtient lors¬ 
qu’on dégage sa pensée de tous les plaisirs corporels et qu’on fait taire 
le désir de toute espèce de sottes et pernicieuses grandeurs ... et c’est 
en raison de la supériorité dans chacune de ces trois choses que tous 
les prophètes sont supérieurs en rang les uns aux autres » ( 3 ). Elle sup¬ 
pose également une « substance cérébrale... extrêmement bien proportion¬ 
née, par la pureté de sa matière et de la complexion particulière à chac¬ 
une de ses parties, par sa quantité et par. sa position, et (qui) ne subirait 
point de dérangements de complexion de la part d’un autre organe » ( 4 ). 
Il en résulte que la prophétie n’est pas un don permanent ; en effet, 
par suite de l’affaiblissement ou de la détérioration de la faculté imagina¬ 
tive, il arrive que la prophétie cesse : c’est le cas dans la tristesse et 
l’abattement ( 5 ). Songe et prophétie relèvent tous les deux de l’activité 
« la plus grande et la plus noble » de la faculté imaginative qui n’a lieu 
que lorsque les sens se reposent et cessent de fonctionner ; c’est alors 
qu’il lui survient une certaine émanation (fayd ) qui est à l’origine des 
songes vrais et de la prophétie et qui « ne diffère que par le plus et le 
moins et non par l’espèce ». Le songe est « le fruit abortif de la prophé¬ 
tie » ( 6 ). Il s’agit du même fruit, si ce n’est qu’il est tombé avant sa 
parfaite maturité. Dans la vision et dans le songe, sont renfermés tous 

des degrés de la prophétie ( 7 ). 

£ Ensuite, des modes d’action de cette émanation de l’intellect actif 
procèdent trois ordres de connaissance : Si elle se répand exclusivement 
Sur la faculté rationnelle, par insuffisance de l’émanation elle-même 
u par déficience de la faculté imaginative, il en procède la classe des 
vants qui se livrent à la spéculation ; si elle se répand à la fois sur 


1. Ch. 35, trad., II, 281. 

2. Ch. 32, trad., 261 sq. 

Ch. 36, trad., 287. 

Ib. 284. 

Ib. 287. 

Gen. Rabba , c. 17, 44. 
Ch. 36, trad. 282 sqq. 
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les deux facultés (rationnelle et imaginative), il en procède la classe 
des prophètes ; si, enfin, l'émanation se répand seulement sur la faculté 
imaginative, par insuffisance de la faculté rationnelle ou par son manque 
d’exercice, il en procède «la classe des hommes d Etat qui font les 
lois, des devins, des augures et de ceux qui font des songes vrais>,. e 
de même, ceux qui font des miracles par des artifices extraordina res 
et des arts occultes, sans pourtant être des savants, sont tous de cette 

troisième classe » ( x ). , , 

«Ce dont il faut te pénétrer, c'est qu’à certains hommes de cette 

troisième classe, il arrive, même quand ils sont éveilles d etonnarite 
visions chimériques, des rêves et des agitations, semblables aux visions 
prophétiques, de telle sorte qu’ils se croient eux-memes prophètes . 
ils se complaisent donc beaucoup dans ce qu’ils perçoivent de ces vmons 
chimériques, croyant qu’ils ont acquis des sciences sans avoir fait des 
études, et ils apportent de grandes confusions dans les choses grav 
et spéculatives, mêlant ensemble, d’une manière étonnante, les choses 
vraies et les chimères. Tout cela, parce que la faculté imaginative 
est forte chez eux, tandis que la faculté rationnelle est faible et n 
absolument rien obtenu ; je veux dire qu’elle n’a point passe[de 

puissance] à l'acte » ( 2 ), . , 

k cette action de l’Intellect agent, vient s’ajouter une faculté de dwi 
nation qui existe dans tous les hommes à des degrés divers ;«elle existe 
particulièrement pour les choses dont l’homme se préoccupé fortement 
et dans lesquelles il promène sa pensée. Tu devines, par exemple, qu un 
tel a parlé ou agi de telle manière dans telle circonstance, et d en est 
réellement ainsi. Tu trouves tel homme chez lequel la faculté de c 
iecturer et de deviner est tellement forte et juste que presque tout ce 
qu’il croit être, dans son imagination, est [réellement] tel qu d se 1 est 
imaginé, ou l’est [du moins] en partie. Les causes en sont nombreuses 
et [cela arrive] par un enchaînement de nombreuses circonstances, an- 


2. nid! Sujette troldto. classe qui se dilférencie nettement des vrais 
prophètes, Maimonide dit plus loin (ch. 38, trad., 299 ) : Les B'» « “ , 

classe . possèdent, non pas des notions rationnelles, ni de la science, mais seule 
ment des chimères et des opinions erronées. Il se peut aussi que ce jue 
ceux-là ne soit autre chose que des idées (vraies) qu’ils avaient (autreiois), et dont 
leurs chimères (actuelles) ont conservé les traces, à côté de tout ce qui cst dan 
" faculté imaginative, de sorte que, après avoir anéanti et fait dispara trrt» 
coup de leurs chimères, les traces de ces (anciennes) idées soient restées seules et 
leur aient apparu comme une nouveauté et comme une chose venue du 
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térieures, postérieures et présentes ; mais, par la force de cette [faculté 
de] divination, l’esprit parcourt toutes ces prémisses et en tire les con¬ 
clusions en si peu de temps qu’on dirait que c’est l’affaire d’un instant. 
C’est par cette faculté que certains hommes avertissent de choses gra¬ 
ves qui doivent arriver » ( 1 ). 

Divinaiion et prophétie 

Cette rapide esquisse de la théorie de la divination, telle qu’elle est 
exposée dans l’œuvre du polygraphe Mas f ûdî, chez le sociologue Ibn 
Haldûn et chez les grands représentants de la philosophie arabe du Moyen 
Âge, nous apporte la preuve que, dans une pensée arabe plus ou moins 
syncrétiste, entre divination et prophétie, il existe une certaine conti¬ 
nuité. En effet, on a l’impression que le devin qui s’exerce et se perfec¬ 
tionne, peut atteindre le grade supérieur du prophète et de l’inspiré. 
On pourrait aller jusqu’à croire que tout prophète avait été quelque 
peu devin avant de parvenir à l’état d’épanouissement de sa faculté 
de divination. Cela équivaut, en fait, au passage de la divination pro¬ 
prement dite qui se fait par intermédiaire , à la divination sans inter¬ 
médiaire qui n’est autre, au terme de son évolution, que la prophétie. 

Cela s’entend strictement sur le plan théorique ; car, dans la pratique, 
l’infériorité du devin par rapport au prophète fut toujours manifeste, 

1. Cli. 38, trad., 295 sq. Aux dix-sept chapitres consacrés par Maïmonide à la pro¬ 
phétie, nous n’avons pris que les passages permettant de conclure à une continuité 
entre divination et prophétie, dans la ligne de la théorie de l’intuition mystique 
commune à tous les philosophes arabes (Gauthier, op. cit., 138), prédécesseurs 
et contemporains de Maïmonide. Notons aussi que ces sondages, opérés dans les 
écrits représentatifs de la philosophie arabe, n’ont d’autre but que de situer les 
spéculations sur la divination, dont Mas'ûdî et Ibn Haldûn nous donnent la syn¬ 
thèse. Ils ne sauraient donc être exhaustifs. 

Bon nombre de conclusions auxquelles sont arrivés les philosophes arabes sur la 
prophétie, se retrouvent dans les écrits scolastiques, notamment chez Albert 
le Grand ( Quaestio de prophetia, Commentaires sur Isaïe et Jérémie, De somno 
et vigilia, liv. III qui est une paraphrase du De divinatione per somnium d’Aristote : 
cf. Decker, op. cil., 93-134), Bonaventure ( Quaesliones de prophetia, De visione 
intellecluali et corporali et de divinatione : cf. Decker, op. cit., 134-164) et Thomas 
d’Aquin (Commentaires bibliques, De oeritale, q. 12, et surtout Somme Théologique 
II, II, q. 171-178 ; ce petit traité sur la prophétie, le ravissement, le don des lan¬ 
gues, le charisme du discours et le don des miracles, est éd. et trad. en fr. avec notes 
et appendices par P. Synave et P. Benoît, Paris, Desclée, 1947 ; cf. Decker, op. 
cit., 165-208). Ces éléments sont groupés généralement sous le concept de « pro¬ 
phétie naturelle #. Nous n’avons pas à nous attarder sur ces questions d’influences. 
Ce n’est qu’à titre indicatif qu’un tel fait a été signalé. 







64 


nature de la divination arabe 


surtout depuis que le prophète s'est voué à l'ideal du monothéisme 
ou de la monolâtrie et que le devin est resté au service des divinités 
intérieures et des esprits hostiles. Le point commun qui les unit reste 
le fait que l'un et l'autre cherchent lumière et inspiration auprès de 
la divinité ; l'un et l'autre en sont les confidents (>). 

En Islam, l'affirmation constante de la tradition se résume dans ce 
principe : Lâ kihâna bail-' n-nubuuiwa, « (il n'y a) plus de divination 
après la prophétie,. Quand le Prophète fut envoyé, les devins furent 
privés de la possibilité de prendre connaissance des choses cachées 
elles leur furent voilées par le triomphe de la lumière du Prophète ). 
On assiste là au duel entre le prophète monothéiste et le devin poly¬ 
théiste. Mahomet eut beaucoup de peine à convaincre ses compatriotes 
que son action était foncièrement différente de celle du devin. Il en 
adoptait les méthodes et les procédés et il était, pour le moins malaise 
à son auditoire de percevoir l'esprit nouveau qui l'animait et duquel 
il se réclamait pour conférer à son message sa supériorité et sa transcen¬ 
dance. Aussi l’a-t-on pris pour un devin et c'était inévitable (). Le 
Coran combat vigoureusement cette imputation. « C'est la parole d un 
Prophète considéré, y lit-on; et ce n'est pas celle d un poete (Sa iir, 
hommes de peu de foi; ce n’est pas non plus celle d un devin (toftm). 
hommes de peu de mémoire. C'est une révélation (fanal) du Maître 
de l'Univers, (‘). La même affirmation se retrouve, encore plus éner¬ 
gique, dans une autre Sourate mekkoise : « Exhorte 1 Car tu n és, 
par la grâce de Dieu, ni devin (kâhin), ni possède ( magnun). Ou bien 
ils disent : « C’est un poète que nous nous réservons pour des temps 


1. Sur divination et prophétie bibliques, cf. T. W.TTON Devins, Ma,, D, u.nn- 
tion and Demonology, p. 73 ; comp. p. 6. Pour Douttu Magu ct eUgwn, «8, 

, entre kâhin et nabi, il n'y a pas d'autre différence que celle que nous avons trou 
vée entre la sorcellerie et la religion ; c'est une différence d ordre lund.que le p 
phète est un devin inspiré par Dien et le devin est un prophète mspiriP»r1«« . 

les génies, les esprits : l'un est mauvais, l'autre est bon, parce que la .eligion 
essentiellement morale «. 

I. Avant^sia^conversion, 'Umar b. al-Çattâb prenait le Prophète^pour un devin 
(kâhin) ou un poète (lâ'ir) : cf. mi, IV, 74. Mahomet Im-meme, effray L “ ne te 
qui se manifestaient en lui, aurait dit à Hadiga : . Je ne ha,s rien autant que le 
idoles et les kuhhân ; mais l’ai bien peur d'être un kâhm > (Ibn Sa d, 1,1, p. 

4. Cor. 69, 40-43 ; comp., Cor. 81, 19-25 : 

,^1 yi Uj oUI ^ 

. ülk~i Jj" J* 
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difficiles ». Dis[-leur] : « Attendez 1 Je suis de ceux qui attendent avec 
vous » I Ou bien ce sont [les mauvais esprits] qui leur dictent en songe 
cette opinion ( x ) ; ou bien il s’agit de gens qui ne veulent point se rendre 
à l’évidence ; ou bien [encore] ils disent : « Il l’inventa » ; toujours est-il 
qu’ils ne croient pas. Ils n’ont qu’à venir avec un discours semblable 
s’ils sont véridiques ...» (Cor. 52, 29-34). 

Cette imputation faite à Mahomet était apparemment fondée sur des 
faits réels et irréfutables. En effet, dans leurs manifestations extatiques, 
les anciens devins usaient d’un style au-dessus de la langue commune. 
La langue prophétique et divinatoire est caractérisée par le rythme, 
l’agencement des membres de phrase, le souci de l’équilibre verbal, le 
choix d’un vocabulaire imagé, l’usage de termes peu usités ( 2 ). N’en 
fut-il pas de même pour le Coran? La florissante littérature appelée 
Vgâz al-qur’ân en fournit la preuve ( 3 ). Les Arabes étaient et demeu¬ 
rent très sensibles à la mélodie du rythme et à la magie du verbe. Le 
premier schisme ( ridda ) en Islam, qui était le retour au paganisme des 
tribus yéménites de Madhig, en l’an 11 de l’hégire/632, était dû à Dû 1- 
himâr 'Abhala b. Ka c b, surnommé al-Aswad, devin, escamoteur, presti¬ 
digitateur, qui «ravissait les cœurs de ceux qui entendaient son verbe» ( 4 ). 
Le deuxième schisme, celui de Musaylima, est également dû au pouvoir 
de séduction et aux adresses de style de ce dernier ( 5 ). 


1. Am tamuruhum ahlâmuhum. Le hulm est le mauvais rêve, d’origine démo¬ 
niaque, et la rvfyâ est le bon rêve qui est une communication divine. Sur la ter¬ 
minologie du rêve, cf. infra, p. 269 sqq. 

2. Ce que le Coran (6, 112) appelle zuhruf al-qawl, la fioriture du style, ayant 
pour but de tromper et de séduire ( gurûr an ). Au-delà de la forme stylistique et de 
l’expression, Tor Andrae, Mahomet, 27-29, voudrait prêter à Mohomet les usages 
des devins, notamment le fait de se voiler la tête au moment de l’inspiration. Il 
se fonde en cela sur Cor. 73, 1 et 74, 1, où il donne aux termes al-muzzammil et al- 
muddaltir le sens de « celui qui est enveloppé p, alors que le contexte requiert celui 
de « paresseux, avide de sommeil » ( mutahâwin, hâmil, nawûm). Sur l’usage de 
* s’envelopper », cf. TabarÎ I 4 , 1890,1. 10 (cf. Ibn HiSâm, 184 ; Nôldeke-Schwally, 
Geschichte des Qorans I, 87), au sujet du faux prophète Tulayha : 


rt- fyt 4J g. ÜjU 4J C- \ -» 


3. Cf. J, Fück, r Arabîya, trad. fr., p. 129 sq. 


4. LabarÎ I 4 , 1796: AaLu ^ 

5. Musaylima qualifié de menteur ( al-kaddâb ), réussit à séduire, par son sa<) c , 
Sagâh, la « prophétesse » des Banû Tamîm, qui s’apprêtait à envahir avec ses 
soldats le territoire de la Yamâma, occupé par Musaylima. II finit par l’épouser, 
en lui prouvant sa « prophétie » par des phrases forgées à la manière des devins 
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Par ailleurs, l’opinion de Mahomet sur le devin et la divination dé¬ 
montre qu’il y voyait un moyen de percer les mystères de Dieu, sur¬ 
tout avant sa vocation prophétique ; mais, ce qu’il incriminait chez ses 
accusateurs, c’était le procédé, l’intermédiaire et les déformations ap¬ 
portées au contenu de la révélation. Ibn Tawhîd rapporte de 'A’iia 
que des gens ont questionné le Prophète sur les kuhhân ; il leur dit. 
«Ils ne sont rien ». Ses interlocuteurs lui firent observer que, maigre 
tout, ces devins annoncent des choses qui se réalisent. Le Prophète 
leur dit ; « La partie vraie de ce qu’ils disent, provient du djinn qui la 
caquette (yuqarqiruhâ), comme caquette la poule, à l’oreille de celui 
au service duquel il est placé ( waliyih ) ; ils y mêlent plus de cent men¬ 
songes » ( 1 ). . . ,, 

Ainsi, Mahomet reconnaissait que le kâhin recevait son savoir d un 

esprit, par «possession» (magnûn), ou plutôt par relation personnelle 
avec un djinn, lequel épie ce qui se passe au ciel et le communique à 
son confident. Quand le Coran fut révélé à Mahomet, des anges au¬ 
raient été chargés de monter la garde au ciel, afin d’empêcher les djinns 
d’espionner, en leur décochant une étoile filante ( 2 ). 


sur des thèmes que l'on trouve dans le Coran. On peut voir des exemples de ses 
prédictions ap. TabarÎ I 3 , 1916 sqq. Selon Ibn Qutayba, Ma ânf, 206, Musay- 

lima était Jjlj üjjÿ ti Cx* 

.jU dA)S Cr* & 

n im-tait les miracles du Prophète (cf. TabarÎ, loc. cil., 1935 sqq.). Sur Sagâh, 
l'influence des chrétiens de^Taglib sur elle, son mariage avec Musaylima et sa con¬ 
version à l'Islam après le meurtre de ce dernier, cf. TabarÎ, loc. cil .,1915 , Ag 18, 
165 «. Selon Mas'ûdî IV, 188, Sagâh était, . avant de prétendre à la prophétie, 
une devineresse qui se plaçait au même niveau que Satih, Ibn Salama, al-Ma mûn 
nl-Hâritî r Amr b, Luhayy et bien d’autres devins *. 

1 Cité ap. Goi.nzniEB, Abhandlungen zur ar. Philologie, I, 108, n. 4 ; cf., ap. Bu- 
HiRl I, 308 (- 59 talg, 6), une variante à cette tradition, portant encore là le nom 

de 'Â’iîa : yj 0^1 J Jj 'fi >0)1 iiyj 

~JI ‘W 1 ti y** A** 

e -;; l & hX ÏÎU üy.'&j <bUS01 Jl ■ Utt 

\lm, rapporté par Anas b. Mâlik (cf, Wbnsinck, Concordance, II, 26), montre que 
le Prophète accordait beaucoup de foi aux révélations faites par leu djmns II s agit 
de Hurâfa, un 'Udrite enlevé par les djinns ; il écoutait les nouvelles qu ds rappor- 
taient du ciel et en informait les habitants de la terre. 

2. Cf Cor. 15, 15-18 ; U, 6-9 ; 41. 12 1 67, 5. Ibn HiUm, 129 s,. 1 Ibn Sa n, 

I. 1, p. 110. 



Toute la Tradition après lui se réservait de porter un jugement néga¬ 
tif sur la valeur du message transmis par le djinn ou le Saytân. Nuwayrî 
introduit sa section sur les kuhhân par cette affirmation : « Les démons 
(sayâtîn ) furent empêchés d’écouter aux portes du ciel ( istirâq as-sam r ) 
à l’avènement de l’Islam ; depuis ce moment-là, la divination ( kihâna ) 
cessa ; on n’entendit plus parler de kâhin en Islam » ( x ). De même, 
Qazwînî qui range la divination parmi les choses étranges, dit qu’el¬ 
le a disparu ( indarasat ) à la venue de l’Envoyé de Dieu ; il ajoute 
qu’à l’époque de la (jâhiliyya, les devins accomplissaient des choses 
étranges et prétendaient y parvenir par le moyen de « l’incorporation 
de leurs âmes dans celles des djinns » ( 2 ). 

Par ailleurs, la kihâna n’est formellement interdite ni dans le 
Coran, ni dans la Sunna. Deux choses sont défendues : d’abord, venir 
voir un kâhin et croire à ce qu’il dit ; car, c’est renier la révélation 
qui fut faite à Mahomet ( 3 ) ; ensuite, percevoir, en tant que kâhin, ou 
donner un salaire à ce titre ; c’est chose prohibée et, au Moyen Âge, 
le muhtasib était chargé de veiller à ce que cette défense fût observée ( 4 ). 

Dans le Coran, on ne trouve nulle part une défense analogue à celle 
de Lév. 19, 31 : « Ne vous adressez point à ceux qui évoquent les esprits 
ni aux devins ; ne les consultez point, pour ne pas être souillés par eux ». 
Toutefois la Tradition ne semble pas avoir ignoré cette prohibition 
biblique formelle. En effet, on rapporte de Wahb b. Munabbih ( 5 ) que 

1. Nihâya III, 128. 

2. I, 10: • 

3. Wensinck, Concordance, IV, 196 ; IbSîhî, II, 181 ; H.H. V, 266 sqq. ; comp. 
infra, p. 000. 

4. Wf.nsinck, op. cil. I, 505 ; Doutté, Magie et religion, 418, qui cite Qasçal- 
lânî VIH, 400. Al-hulwân est encore appelé as-çihmîm (cf. Ah.Fâris a§-5idyâq, 
K. as-sûq 'alâ s-sâq, Paris 1855, p. 107 ; on y trouvera une liste de termes arabes 
magiques et divinatoires, pp. 105-109). MAs r ÛDÎ III, 345, cite deux cas de divi¬ 
nation ou l’attitude du Prophète s’avère contradictoire. 

5. Traditionniste de la première génération (m. 114/732), juif converti à l’Islam, 
dépendant de Ka'b al-Ahbâr (m. 35/656), lequel est le premier chaînon de Yisnâd 
dans les récits relatifs à l’histoire biblique. Sur le premier, cf. Cl, Huart, Wahb 
ben Monabbih et la tradition judéo-chrétienne au Yémen, in JA X e sér. t. 4/1904, 
pp. 331-350 ; L. Cheikho, in MFO 4/1910, 37 ; sur le second, cf. M. Perlmann, 
A legendary story of Ka'b al-Ahbâr’s conversion to Islam, in The Joshua Starr me¬ 
morial volume : sludies in hislory and philology, New York 1953 (Jetvish Social 
Studies, 5), pp. 85-99) ; id., Another Ka'b al-Ahbâr story, in Jewish Quarterly Re¬ 
view N. S. 45/1954-55, pp. 48-58 ; Cheikho, loc. cit., 36. Caetani donne une bib¬ 
liographie sur lui in Annali delVIslam VI1/1914, p. 595 sq. 
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«Dieu révéla à Moïse b. Manassà b. Yûsuf de dire à son peuple : «Je n’ai 
rien à voir (and barV) avec quiconque pratique la magie ou s’adresse à 
un magicien, avec quiconque pratique la divination ou s adresse à un de¬ 
vin et avec quiconque tire présage des oiseaux ou s en fait tirer présage. 
Celui qui croit sincèrement en Moi, qu’il se confie sincèrement à Moi, 
il lui suffira que Je sois son rétributeur. Au contraire, celui qui s éloigne 
de Moi et met sa confiance en un autre, en bon associé, Je lui retourne 
la prière qu’il m’aurait faite et Je le confie à celui en qui il aurait mis 
sa confiance ; mais, celui que J’aurais confié à un autre, devrait être 

prêt à l’épreuve et à l’adversité » ( x ). 

Cette réticence du Prophète à dénier toute valeur intrinsèque au 
contenu de la divination, tient de la conception, courante à son époque, 
de la prophétie et de ses intermédiaires. 

En effet, la prophétie étant conçue comme un prolongement de la 
divination et comme un état supérieur, si parfait soit-il, il était normal 
que certaines idées et certains procédés divinatoires aient conservé une 
partie de leur prestige dans la jeune communauté islamique. De ce 
fait, le rôle des intermédiaires — anges, démons, djinns est resté 
dominant dans la notion d’inspiration telle qu’elle était conçue dans 
le milieu de l’Islam primitif. 

Qui sont précisément ces intermédiaires et comment exercent-ils 
leur rôle ? 

Intermédiaires de la révélation et de l'inspiration 

Les intermédiaires de la révélation, à ses divers degrés, forment trois 
groupes distincts : D’abord, les anges, inspirateurs et guides des vrais 
prophètes ; ensuite, les démons, inspirateurs et séducteurs des devins 
et des faux prophètes ; enfin, les djinns, lesquels, conçus à 1 instar des 
hommes, peuvent être de bons ou de mauvais informateurs. 

1. Ibn Qutayba, ' Uyûn II, 263 ; comp. Lév. 20, 6 : « Si quelqu’un s'adresse à 
ceux qui évoquent les esprits et aux devins, pour se prostituer après eux, je tour¬ 
nerai ma face contre cet homme et je le retrancherai du milieu de son peuple. * Pour 
« Les citations de l’A-T et du N-T dans Vœuvre d’Ibn Qutayba », cf. Lecomte, in 
Arabica 5/1958, 134-46 ; cf. aussi Vajda, Judéo-Arabica. Observations sur quelques 
citations bibliques chez Ibn Qutayba, in RÉJ 99/1935, 68-80 (uniquement sur la 
Genèse ) ; Goldziher, Über Bibelcitate in muhammedanischen Schriften, in ZATW 
13/1893, 315-21. ; M. J. de Goeje, Quotations from the Bibel in the Qorân and the 
Tradition, in Semitic Studies in Memory of Rev. Dr. A. Kohut, Berlin 1897, pp. 
179-185. 
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Selon le Coran (35, 1) Dieu fit des anges ses envoyés ( rusul ). Il est 
difficile de ne pas penser en l’occurrence à la conclusion que tire l’auteur 
de l’Épître aux Hébreux des citations vétérotestamentaires qu’il avance, 
afin de prouver la supériorité de Jésus sur les anges. « Ne sont-ils 
pas tous, s’exclame-t-il, des esprits au service de Dieu, envoyés comme 
serviteurs pour le bien de ceux qui doivent recevoir l’héritage du sa¬ 
lut » ( x ) ? Le propre de 1’ « envoyé », c’est de porter le message de celui 
qui l’envoie. Mais, dans une pensée monothéiste, le démon est égale¬ 
ment un envoyé ; la source de son message est celle même du message 
de l’ange ; seul le contenu en est différent. En effet, l’ange qui sauva 
la vie à Isaac, sur le point d’être sacrifié par Abraham à Yahwé ( Gen. 
22 ,11 sqq ), fut mandaté par le même Yahwé qui permit à Satan, pré¬ 
sent devant Lui avec « les fils de Dieu », d’éprouver Job (Job 1 ,6 
sqq. ;comp. I Rois 22 ,21 sqq.). 

Cette ambivalence du message divin et de ses porteurs ne manqua 
pas de frapper l’esprit des auteurs musulmans qui tentèrent d’en dé¬ 
couvrir la raison. Ils crurent la trouver dans une légère différence de 
nature : faisant un compromis entre la conception des « gens du Livre », 
disant que Dieu créa les anges de feu, et celle des musulmans, affirmant 
que les anges furent créés de la lumière, ils scindèrent ces derniers en 
deux groupes : « les anges de la miséricorde », créés de lumière, et « les 
anges du châtiment », créés de feu ( 2 ). 

1. Mais il est fort intéressant de signaler que le Ps. 104, 4» : « Des vents il fait 
ses messagers », se retrouve dans le Coran à plusieurs reprises (cf. 25, 48 ; 27, 63 ; 
30, 46 ; cf. aussi 51, 1 sqq. et 77, 1 sqq., où s’affirme une ambivalence entre vents 
et messagers divins), conformément au texte hébreu et non à la recension des LXX 
citée par l’auteur de VÊ 'pitre aux Hébreux ( 1, 7), où les vents sont identifiés aux 
anges. Mais le rôle d’« annonciateurs » assigné aux vents dans ces versets corani¬ 
ques nous incite à penser qu’en dépit des apparences, l’interprétation des LXX 
est à l'arrière-plan, à moins que l’on ne veuille se contenter du sens d’« annoncia¬ 
teurs de pluie » que réclamerait la suite du premier verset, lequel demeure insuffi¬ 
sant pour le dernier. La comparaison des « envoyés » (càd. les anges) aux vents se 
trouve dans deux vers attribués à Umayya b. Abî s- Sait, contemporain du Pro¬ 
phète et christianisant (cf. Ps.-Balhî, Bad\ I, 169). Notons encore qu’une légende 
musulmane, attribuée à f Alî b. Abî Tâlib, fait de la foudre l’ange qui dirige les 
nuages d’un pays à l’autre ; il parle, pleure et rit : le tonnerre est sa parole, l'éclair 
son rire et la pluie ses larmes (Ps.-Balhî, op. cit., 175, qui cite K. az-zâhir ù'Ibn 
al-anbàrî). Cette même légende va plus loin en affirmant que « le vent est un 
ange ou le souffle d’un ange t (ibid., 167), que «la foudre est un ange et que le feu est 
un ange » (Ibid., 170). Puis, se référant à Cor. 48, 4 et 7, où les anges sont dits « les ar¬ 
mées de Dieu », on a fait des sauterelles et des fourmis des armées de Dieu (ibid.). 

2. Cf. Ps.-Balhî, Bad', I, 169, où il cite Ibn Ishâq. 
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Par ailleurs, comme le Coran (66, 6) attribue aux anges, charge du 
supplice des impies aux enfers, la rudesse (galza) et la durete (Sidda), 
on a été amené à penser qu'il existe plusieurs espèces d anges : anges 
spirituels (mUnl), anges corporels (jismânt), anges susceptibles de 
croissance (nâml) et anges inanimés (gâmid). En somme, les trois 

règnes de la nature auraient leurs anges (*). . . 

Cette conception qui n'est qu’une forme mitigée de la divinisation 
des forces de la nature, prend une tournure, pour le moins étrange, 
dans une pensée sémitique, lorsqu'on voit que les anciens Arabes poly¬ 
théistes considéraient les anges comme «les filles d Allah » () et leur 
attribuaient une descendance. C’est ainsi que Gurhum, ancêtre de 
tribu qui, selon la tradition, régna sur la Mekke apres les descends 
directs d’Ismaël, aurait eu pour père un ange déchu ; car, precise-t-on, 

« quand un ange désobéit au ciel, Dieu le fait descendre sur terre sous 
la forme et dans la nature d'un homme, ainsi qu’il fit de Harut et Ma- 
rût ( 3 ), à la suite de ce qui leur arriva avec az-Zuhara ( ), qui es n 

1 Md I 170. La distinction néo-platonicienne entre les démons ignés et aé¬ 
rien» et L démons formés de terre nous est directement attestée par PonrnvnE 
(De Abst. II, 46 ; cf. Pnocus, Jn Tim. II, 11, 10, éd. Dihl ; comp. St. Augustin, 

De civit. Dei, X, 9, 2). ^ A i i 

2. Ps.-BalhÎ, op. cil, 171, qui se réfère à Cor. 6, 100 : I 

. i . ■ i t •: • a • a ; comp. Gen. 6 ,2 et 4, 

^ O.' 

"a Cf Cor. 2, 102, où Hârût et Mârût sont appelés .les deux anges .placés dans 
Bâbil (Babylone) et spécialisés dans la magie qui leur avait été révélée (unr.te nid 
IZ „Z„). sur les parallèles midrachiques de cette légende, cf S.bEnaKV L 
oZnes des légendes musulmanes dans le Coran et dans (es Vies des Propres. Pans 
1933 23 sa Saint-Ceair Tisdall, The Original Sources of lhe Quran, Londres 190 , 
99, compare ces deux noms aux Horôt et Môrôt (Abondance et 
l'Avesta et en fait des divinités païennes des anciens Arméniens. Cf, à leur suje , 
È d, HArdl and Mdrûf in MW 18,1928, pp. 73-79 ; P. J. on Menasce, 
Une (tende indo-iranienne dans Vangllologie judéo-mumimane : à propos de HA- 
rü e mrdl, in Asiaiisciie Stndien 1,1947, pp. 10-18 (sur G. DuMÉain, Naissan c 

Archanges, Paris 1945, 157 s„., qui rapproche Hârût et Mârût de Haurvatât 
et Ameretât, archanges zoroastriens, signifiant . intégrité et immortalité, divinité 

des eaux et des plantes, de la santé et de la guérison »). . 

4 Le mythe musulman de la métamorphose de Vénus se résume ainsi : La cor¬ 
ruption de la race humaine s'étant accrue, Dieu demanda aux anges, scandalisés 
de la conduite des hommes, de choisir trois parmi les meilleurs dentreeux, a i 
qu'il les envoie sur terre, avec mission de remettre les hommes sur le droit chemim 
C'est ce qu'ils firent. Mais les trois anges furent séduits par une femme, burent 
du vin, commirent le péché, se prosternèrent devant un autre que Dieu et wr 
rent à cette femme le nom ( al-ism ) par le moyen duquel ils remontaient au ciel. 
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hid » ( 1 ). Et al-Gâhiz, qui rapporte cette légende, d’ajouter : « C’est 
d’une telle descendance ( nasl ) et d’une telle association ( tarkîb ) et attri¬ 
bution (, nalil ) qu’étaient Balqîs, reine de Sabâ’ et Dû 1-Qarnayn » ( 2 ). 

Bien plus encore, ces anges jouissent, aux yeux des premiers musul¬ 
mans, d’une grande facilité de déguisement et de métamorphoses. Ibn 
Hisam nous rapporte qu’Abû Gahl, l’un des plus violents ennemis du 
Prophète, ayant voulu une fois lui lancer une pierre, s’est vu séparé de 
lui par un énorme chameau qui s’apprêtait à le dévorer. On raconta à 
Ibn Ishâq que le Prophète avait dit : « C’était Gibrîl ; si (Abû Gahl) 
s’était approché, il l’aurait pris » ( 3 ). 

La femme monta au ciel et y fut métamorphosée en une planète. C'est Vénus ( az- 
Zuhara ) : cf. Ps.-BaliiÎ, BacC, III, 14 sq. En admettant l’identification de la déesse 
arabe al-Lât et de Vénus (cf. Dussaud, Pénétration, 142 sq.) et, plus encore, en 
admettant que les noms de la triade, al-Lât, al-'TJzza et Manât, ne soient que de 
simples titres de Vénus (W. R. Smith, Kinship, 292), on se rend compte de l'im¬ 
portance de ce trait mythique pour la compréhension de ce qu’on est convenu d’ap¬ 
peler « l’affaire des Garànîq » (cf. T. Fahd, Le panthéon de l’Arabie Centrale, ch. I 
et II, s. v.) et de la conception féminine qu’avaient les Arabes de la nature 
angélique (cf. Cor. 37, 150). Al-Gâhiz, Hayawân, VI, 61, mentionne également 
la métamorphose de Canope (Suhayl ’uSâr) en une constellation de dix étoiles et 
ajoute que les Indiens disent la même chose de Mercure 
(' Utârid). 

1. Sur ce nom, forme avestique signifiant « l’immaculée » (cf. Benveniste, The 
Persian Religion according to lhe chief Greek Texts, Paris 1929, p. 62), cf. E. Blochet, 
Le culte d‘Aphrodite-Anahita chez les Arabes du Paganisme, Paris 1902. C’est l'adap¬ 
tation d’Ardevi, ancien nom pehlevi de la déesse Vénus ; le nom d'Anaitis est donné 
à la Grande Déesse en Lydie dès le premier siècle de notre ère (cf. J. Keil, Die Kulle 
Lydiens, in Anatolian Studies presented to Sir W. M. Ramsay, Manchester, etc., 
1923, p. 250). 

2. Hayawân, I, 86 sq. et VI, 61. Sur Balqîs, nom que la tradition donne à la 
reine de Saba qui rendit visite à Salomon (I Rois 10, 1-10), cf. Cor. 27, 22 sqq. Sur 
la légende de Dû 1-Qarnayn, cf. Cor. 18, 83 sqq. Le texte cité de Gâhiz (I, 86 sq.) 
continue ainsi : « Sa mère Qîrà appartenait au genre humain et son père 'Ira était 
un ange. Ainsi, ayant entendu [un jour] quelqu'un appeler : « Ô Dû 1-Qarnayn *, 
'Umar b. al-Hattâb dit : « Avez-vous fini avec les noms des prophètes pour passer 
à ceux des anges»? Al Muhtâr b. Abî 'Ubayd (m. 67/686) rapporte que quand 
f Ali [b. Abî Tâlib] mentionnait Dû 1-Qarnayn, il ajoutait : « Cet ange imberbe 
(al-amral) ». Sur Qîrâ et 'Ira, voir al-Gâhiz, TarbV, s.v. Qîrâ. Cf. un autre récit 
relatif à Dû 1-Qarnayn, attribué à r AIÎ, ap. Ag. 13, 166-7. Sur ce personnage my¬ 
thique, cf. supra, p. 5, n. 3 et infra, p. 222, n. 6. Sur les rois arabes portant ce 
surnom, cf. réf. in El 1 I, 1002 sq. (E. Mittwoch). 

3. Ibn HiSàm, 190 sq. ; cf. ib. 257 sq., où Abû Gahl eut la même vision quand 
le Prophète vint chez lui en compagnie de quelqu’un à qui Abû Gahl refusait de 
payer une somme d’argent qu’il lui devait. 
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'Abdallah b. 'Abbâs rapporte que les anges qui prirent part à la 
bataille de Badr, portaient des turbans blancs qui pendaient derrière 
leurs dos, alors que les turbans des anges présents à la bataille de Hu- 
nayn étaient rouges. Il ajoute que les anges ne prirent effectivement 
part au combat qu’au jour de Badr ; aux autres batailles, ils ne figu¬ 
raient que comme troupes auxiliaires ; ils ne frappaient pas ( 1 ). 

Ailleurs, on les voit, le vendredi, se tenant à la porte de la mosquée 
et inscrivant les noms de ceux qui y entrent, selon leur ordre d arrivée. 
Dès que l’imdm s’assied, ils plient les feuillets et viennent écouter la 

lecture du Coran ( 2 ). 

L’ange révélateur qui accompagna Mahomet, depuis sa vocation 
prophétique jusqu’à la fin de ses jours, était Gibrîl ( 3 ) ; mais ce rôle 
ne lui était pas exclusif. En effet, d’autres anges pouvaient être envoyés 
comme messagers de Dieu à ses prophètes. À en croire une opinion 
attribuée à Mahomet, le faux prophète lui-même peut être inspiré 
par l’ange. Le messager du faux prophète, Tulayha, à Mahomet dit à 
ce dernier que celui qui inspirait son maître était Dû n-Nûn ; Mahomet 
dit à ceux qui l’entouraient : « Il a nommé un ange » ( 4 ). 

Un texte de Grâhiz révèle une tentative de dépaganisation de 1 inspi¬ 
ration poétique en Islam. Le sayfân du poète Hassan b. Tâbit, attaché 
au Prophète avec mission de défendre, par ses vers, la jeune communauté 
musulmane contre ses adversaires, est remplacé par « l’esprit saint» 
(rû# al-qudus). Selon certains, le Prophète lui aurait dit :« Parle et 
l’esprit saint sera avec toi » ; selon d’autres, il lui aurait dit. « Parle 
et Ûibrîl sera avec toi », « car l’« esprit saint » est l’un des noms donnés 
à (jibrîl. Ne vois-tu pas que Moïse a dit : « Plût au ciel que 1 esprit 
de Dieu soit avec chacun » (comp. Nom. 11, 29) ; il veut dire par là 1 in¬ 
faillibilité et le succès. Les Chrétiens disent de celui qui prétend être 

1 A g 4, 30. « L’ange des montagnes », envoyé à Mahomet le Jour d’Ulmcl, 
lui proposa de’plier deux monts (al-AfeSabayn) sur les QuraySites. Le Prophète 
préféra que leur postérité adorât le Dieu unique (BuhàrÎ, II, 312 = 59 fralq, 7). 

2. BuhÂrÎ II, 309 = 59 fralq, 6. 

3. Appelé Saytân (== tâbi', çâhib) dans un récit de BuhÂrÎ I, 146 (éd. Bûlâq 

1289/1872): ^ c\^»\ cJÜS 

JülL-i a) F- UdI î alors fut révélé Cor. 93. 

4. TabarÎ, I 4 , 1717. Et pourtant, Dû n-Nûn — probablement Jonas— est men¬ 
tionné parmi les prophètes dans Cor. 21, 87 I Comp. I Rois 22, 21 sqq., où un « es¬ 
prit » envoyé par Yahwé devient « un esprit de mensonge » dans la bouche des pro¬ 
phètes d’Achab. 
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poète : « Il a ru# dakkâlâ » ( x ) et « Il a rûh sîfrt » ( 2 ). Les juifs disent : 
« Il a ru# BaVarbût » ( 3 ), désignant par là un démon (sayfân). S’il s’agit 
d’un prophète, ils disent :« Son esprit est l’esprit saint (ru# al-qudus ) » 
et « Son esprit est l’esprit de Dieu (ru# Allah) ». Il est dit (Cor. 43, 51- 
52) que « Dieu ne parle à l’homme que par révélation (wahy) ou de 
derrière un voile (fyigâb) ou bien II envoie un messager qui révèle, avec 
son autorisation, ce qu’il veut; Dieu est sublime et sage. C’est ainsi 
que nous t’avons révélé un esprit (ru#) [émanant] de notre ordre ... », 
à savoir le Coran » ( 4 ). 

De l’inspiration prophétique et divinatoire, ainsi conçue, à l’inspira¬ 
tion poétique, il n’y a qu’un pas à franchir ; seul le nom de l’intermé¬ 
diaire change. L’ange du prophète et le djinn du kâhin cèdent le pas 
au démon (Saytân) du poète. Ce démon peut être d’ailleurs un djinn, 
par suite de l’ambivalence de la nature des djinns. L’esprit qui inspi¬ 
rait Hassân b. Tâbit, au début de sa carrière, était un djinn femelle ; 
ce dernier le força à réciter trois vers et, dès lors, il devint poète ( 6 ). Le 
djinn de 'Abîd b. al-Abras lui fit avaler, durant le sommeil, un rou¬ 
leau de cheveux et le fit lever. Il se leva en disant des vers, alors qu’au- 
paravant il n’en disait pas ; il devint le poète des Banû Asad ( 6 ). 

Al-(jâhiz ( 7 ) nous dit que les Arabes « prétendaient que tout grand 
poète (fahl) avait un saytân dont il n’était que le porte-parole ». Ce 
Saytân pouvait avoir un nom propre ( 8 ). Il était censé être mâle ou 
femelle. Abû n-Nagm se vantait en disant que « les Sayfâns de tous 

= rûhô dâggâlâ. 

2. Cj jSUu, corruption probable de rûhô Saqôrtô. Ces deux qualificatifs 

de rûhô (tantôt masc. tantôt fém.) signifient # menteur »et s’appliquent à T An¬ 
tichrist. Cf. GAhiz, TarbC, s.v. Sîqra. 

3. ôjj^nh, corruption fort probable de i'iif divinité oraculaire d’Ac- 

caron (II Rois 1, 2 sqq.), BeeÇe{iovA,« prince des démons » (Mi. 12, 24 ; Mc. 3, 22 ; 
Le. 11, 15), qui prend dans certaines variantes, la forme de BeeXÇefiovX et, dans 

les versions syriaque et latine, deBeelzebub (t_j, dans la version arabe 

actuelle faite sur la Vulgate). Cf. en particulier Mc. 3, 22 : « Il a Beelzéboul ». 

4. Hayawân I, 166 (Gâhiz ne cite que le v. 52 ; nous l’avons fait précéder du 
v. 51, en raison de son importance pour notre sujet) ; comp. A g. 4, 7 et ZJsd II, 4. 

5. Tor Andrae, Mahomet, 28, compare ce djinn à la « muse » du poète. Cf. Gold- 
ziher, Die Ginne der Dichter, in ZDMG 45/1891, 685 sqq. 

6. Ag. 19, 84. 

7. Hagawân, VI, 69. 

8. Celui de Farazdaq s’appelait 'Amr ( ibid .). 
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les autres poètes étaient femelles, tandis que le sien était mâle» O; 

Un ale prétendait qu'en dépit de son jeune âge, . son 

' irrr :‘jzsxz - » ».— r . « 

prit et chercha toute la nuit à dire quelque chose, mms - vam. Alors 
son djinn lui cria du coin de la maison : « Tu prétends Puisses 

Il a suffi que je m’absente une nuit loin de toi, pour que 
plus rien dire» ( 8 )1 Cette dépendance et la fidélité qu^e *supp ' 
^alut aux poètes le nom de küâb al-ginn, « les chiens des dj ()■ 
Primitivement, le poète semble avoir été un donneur d oracles p 
sa“« Son rôle se confondait non seulement avec ceux du ta 
“ ! „ m mais encore avec ceux de l'astrologue (’) et du 'arra/p. 

Ce carlèlLé et magique, conféré au poète à la fois par le my^ 
de la connaissance dont il détenait le secret et par le M ^ 

Phabitacle d'un esprit par lequel il parlait et_ composasses ^oemes, 

le rendait redoutable pour son entourage. Hugr, lui 

chassé son fils Imru' 1-Qays et aurait « jure de ne pas habiter avec u 
afin d’éviter la honte [qui s’attacherait à lui] du fart que son fils 
des vers ; en effet, pareille chose répugnait aux ro s » ( ). 

i n. 7o-.fi Jlk-tj Ji\ ^ A» & ^ </ • A ” l0UI ' 

d'hui encore, nons'dit Go_. b 213, * «"-* 

qu'un démon femelle, nommé Hallla, inspire les poètes. 

2. Hayawân, VI, 70: 

3. Ag. 7, 67. Le même Gartr disait: . Je ne voudrais qu'on m'attribue, parmi 

les vers de Dû r-Rumma, que celui-ci: u-XXl XI ^ <-)4 U 

car son Saylân lui était alors bon conseiller (nâ 9 ih) » (Ag. 16, 118). 

4. Gâhiz, op. cil. 71. ah A A Bevan Leyde 1905-1912, II, 161 

5. Cf. Naqâ'id Garir wa-l-Farazdaq, éd. A. . , 

«»-i Ataontlunjen b H- chatlb bei lien allen Arabern, in WZKM 

6. Sur ces personnages, cf. Gocds.hl AL . ÛJmz , Bmjân , éd. du Caire 

6/1892, 97-102, et Lammens, Berceau, I, P e > AU . hntîb 

TS'" - > - - ** 

el 8 m Sur".a W ri7ation entre ce devin et le «ftfn. * 'f J d ” 

n'éprouvlnt aucun scrupule à se. taire 
présenter .'es poètes. A .'époque de Mahd., .les poêles en.ra.cnt chez les caUtes 
une fois par an (Ag. 9, 44). 
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Le Coran a horreur du poète. Dans plusieurs sourates, l’accent est 
mis sur la négation de la similitude, établie par les adversaires du Pro¬ 
phète, entre sûn message et celui du poète : « Nous ne lui avons pas 
appris la poésie » (Cor. <3d,69) ; « ce n’est pas la parole d’un poète » (Cor. 
69, 41). Cette objection des notables mekkois, maintes fois répétée 
dans le Coran, semble avoir eu une large audience dans la masse des 
opposants. « Quand on leur disait qu’il n’y a de dieu qu’Allâh, ils 
trouvaient cela énorme et s’exclamaient : «Abandonnerions-nous nos 
divinités pour un poète possédé » ( x ) ! 

L’origine démoniaque de l’inspiration poétique est clairement affir¬ 
mée dans le Coran : « Vous dirai-je à qui révèlent les démons ( sayâtîn)9 
Ils révèlent à tout grand menteur et grand pécheur ; ils récitent ce qu’ils 
auraient entendu [aux portes du ciel] ; mais la plupart d’entre eux 
sont menteurs. Quant aux poètes, ils ne sont suivis que par les égarés. 
Ne vois-tu pas qu’ils errent dans toutes vallées et qu’ils disent ce qu’ils 
ne font point » ( 2 ) ? 

Ces quelques images, choisies parmi tant d’autres, montrent jusqu’à 
quel point l’angélologie et la démonologie de l’Islam primitif sont 
restées rudimentaires et anthiopomorphiques ( 3 ). La conception de 



1. Cor. 37, 35-36; comp. 21, 5; 52, 30. 

2. Cor. 26, 220-26. Le dernier verset de cette sourate (v. 227), appelée « Sourate 
des poètes*, exclut de ce jugement les poètes convertis à l’Islam et utilisant leur 
art pour en défendre la cause. Sur la poésie comme œuvre démoniaque, cf, Gold- 
ziheh, Abhandlungen, I, 3 sqq. Par ailleurs, les effets, exercés sur l’imagination 
des Bédouins par le désert, le bruissement du sable et la solitude, étaient considé¬ 
rés par eux comme résultant de la présence des djinns et des gûls et leur inspiraient 
des poèmes mensongers, dont al-Gâhiz a conservé un spécimen, reproduit, traduit 
et commenté par G. van Yloten, in WZKM 7/1893, pp. 240-47 et 8/1894, pp. 59- 
71. 

3. Il ne nous appartient pas de nous arrêter sur cette question qui mérite à elle 
seule un chapitre à part. Pour l’angélologie, comme pour la démonologie et les 
djinns, nous renvoyons le lecteur à notre contribution au volume VIII des Sour¬ 
ces Orientales (sous presse). Cf. également P. A. Eichler, Die Dschinn, Teufel 
und Engel im Koran, Dissertation, Leipzig 1928 (où on trouvera la bibliographie 
antérieure) ; A. S. Tritton, Spirits and Démons in Arabia, in JRAS 1934, pp. 715- 
27. Parmi les sources arabes on peut voir en particulier : Tabarî, I 1 , 79 sqq. (où 
se trouvent réunies les données traditionnelles sur l’origine et l’organisation des 
anges, démons et djinns) ; QazwÎnî, I, 55-63, passage traduit en allemand et com¬ 
menté par S. J. Ansbacher, Die Abschnille über die Geister und die wunderbaren 
Geschôpfe aus QazwînVs Kosmographie, Disseration, Kiel, Kirchain, NL, 1905, et 
F. Taeschner, Die Psychologie Kazwini's, Dissertation, Kiel, Tiibingen 1912 ; Su- 
yûtî, al-Habâ e ik fi ahbâr al-mala ik, ms. ar. Paris 1389 (aux mss. cités par GAL 
S II, 183, il faut ajouter Kastamonu 1028, bonne copie, non foliotée, datant de 
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l’inspiration et de la révélation s’en est inexorablement ressentie. Les 
hadîts réunis par Ibn Sa f d Ç) sur les diverses attitudes du Prophète au 
moment où il était sous le coup de l’inspiration, illustrent une telle 

conception. 

Modalités de la révélation 

Questionné sur les modalités de la révélation qu’il recevait, Mahomet 
répondait : « La révélation me parvenait de deux manières : [Soit que] 
Ôibrîl me l’apportait et me la communiquait comme un homme com¬ 
munique à un autre homme ; mais cela m’échappait ; [soit qu’]elle me 
parvenait dans une espèce de sonnerie de cloche, de manière qu elle 
pénètre dans mon coeur ; cela ne m’échappait plus » ( ). Sa con i ion 
physique s’en trouvait affectée: il s’attristait et son visage s assom¬ 
brissait ; il avait l’air de quelqu’un pris par l’ivresse et se sentait d un 
poids énorme, «à tel point que sa chamelle blatérait et se tordait les 

pattes sous lui». 

'Â’iSa nous dit : « Je l’ai vu sous le coup de la révélation, dans les 
jours où il faisait le plus froid ; quand la révélation cessait, la sueur 
coulait de son front»] 3 ). On a voulu voir, dans Cor. 75,16-19, une 
allusion à la grande peine qu’éprouvait le Prophète en recevant la 
révélation et à l’effort qu’il déployait pour en saisir le contenu et ne 
pas l’oublier ; dans ce but, il ne cessait de « bouger les levres, jusqu au 
jour où ÀUàh lui révéla : « Ne bouge pas ta langue avec lui (= le Coran), 
afin de Rapprendre] plus vite. C’est à Nous de le réunir et de le réciter ; 
quand Nous l’aurons lu, tu en suivras la lecture ; puis c’est a Nous 
de le faire comprendre ». » Alors, ajoute Ibn Sa d, 1 Envoyé de Dieu 
fut soulagé » ( 4 ). 

1057 h ). Brockelmann donne deux autres titres d’écrits de Suyûtî relatifs à l’an- 
gélologie: Fl sîmâ' al-malâ’ika et al-Arâ’ik fî hukm al-malâ’ik. Citons enfin une 
risâla anonyme et sans titre de huit folios (nasfrî, s.d.) de la bibliothèque d Akhi- 
sar, 190, qui traite A’fytilâf an-nâs 'alü wutjûd al-ginn wa-S-Sayâtîn, divergences 
d’opinions sur l’existence des djinns et des démons. La question est traitée du 
point de vue théologico-juridique (ahkâm fiqhiyya). 

1. I, 1, p. 131 sq. 

2 Ib 131. BuhârÎ, II, 309 = 59 halq, 6, donne cette tradition sous la forme 
suivante: 'Â’iâa rapporte qu’ « al-Hârit b. HiSâm demanda au Prophète: « Corn- 
ment te vient la révélation? » Le Prophète dit : « Tout cela [se passe ainsi] : 1 ange 
vient parfois dans une espèce de son de cloche, puis il me quitte, alors que J ai re¬ 
tenu ce qu’il a dit-c’est [la manière] la plus dure pour moi. D’autres fois,. 1 ange 
se présente à moi comme un homme et il me parle ; je retiens alors ce qu il dit ». 

3 Ib 132. 

4. Ibid. Pour le rituel de la vocation de Mahomet, cf. Ibn HiSâm, 152 sq. Ton 
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Cette inspiration prophétique peut saisir l’inspiré à chaque instant. 
Un Tiadît dit : « La révélation divine vient aux prophètes aussi bien 
à l’état de veille que dans le sommeil » ; et Mahomet ajoute : « Mon 
œil dort, mais mon cœur veille » ( 1 ). 

Révélation et prophétie 

Une telle vue simpliste de la révélation, comme de l’intermédiaire 
par lequel elle avait lieu, se vérifie également dans l’idée que l’Islam 
primitif se faisait du prophète lui-même. C’est ainsi que nous lisons 
dans la légende d’Umayya b. Abî s-Salt, dont la tradition fait un dan¬ 
gereux rival de Mahomet pour la prophétie ( 2 ), que la différence entre 
le prophète et le porte-parole ( hatîb ) des djinns réside dans le fait que 
l’inspirateur du premier lui parle à l’oreille droite et lui impose des 
vêtements blancs, alors que celui du second parle à l’oreille gauche 
et exige des vêtements noirs ( 3 ). D’ailleurs, l’opposition entre le prophète 

Andrae, Mahomet, 42 sqq., souligne cette espèce de violence divine exercée sur le 
prophète (comp. la vocation de Jérémie et d’Ézéchiel), laquelle est une constante 
du folklore de tous les peuples. Cf. également A. Vinnikov, La légende de la vocation 
de Muhammad à la lumière de l’éthnographie, in Recueil... Oldenburg, 1934, pp. 125- 
146 (en russe). Pour la classification des textes traditionnels relatifs à la vocation 
de Mahomet, cf. Tor Andrae, Die Legenden von der Berufung Muhammeds, in 
Le Monde Oriental 6/1912, pp. 5-18. 

1. Ibn HiSâm, 266 ; Ibn Sa'd, I, 1, p. 113 ; Cantique des Cantiques, 5, 2. On 
trouvera un exposé détaillé de la théorie de l’inspiration ap. Ibn HaldÛn, I, 165 
sqq./ 185 sqq. (fî l-wahl wa-r-ru’yâ). Al-Fârâbî, Risâla fî ’ârâ’ ahl al-madîna 
al-fâtfila, éd. Fr. Dieterici, Leyde 1895, pp. 51-53, consacre un paragraphe à « la 
révélation et à la vision de l’ange ». Tor Andrae, Mahomet, 107 sqq., croit déceler 
une parenté « qui ne peut être fortuite » entre la conception islamique de la révé¬ 
lation et la doctrine gnostique sous sa forme ébionito-manichéenne. Comp. déjà 
A. Sprenger, Leben, I, ch. II, ch. 12 ; A. von Harnack, Christliche Parallelen 
zum Islam, Vortrag in Leipziger akademische Docentenverein, 1877-8. 

2. Ag. 3, 187 sq. :... « il ambitionnait la prophétie ; car il avait lu dans les Livres 
[Saints] qu’un prophète sera envoyé du milieu des Arabes et il espérait être ce pro¬ 
phète ». 

3. Ag. 3, 189. Deux anecdotes d’époque 'abbâside témoignent de la dégradation 
de la notion de prophétie en milieu populaire. La première a lieu sous al-Ma’mûn 
(198/813-218/833) : Un homme se proclama prophète ; déguisé, al-Ma’mûn se rend 
auprès de lui avec Yahyà b. Aktam et un domestique. Il s’informa de leur iden¬ 
tité avant de leur ouvrir ; ils lui répondirent qu’ils venaient pour se convertir à 
son message. Il les fit entrer ; al-Ma’mûn prit place à sa droite et Yahya à sa gauche. 
Alors, al-Ma’mûn lui demande : « À qui as-tu été envoyé ? — À tous les hommes, 
répondit-il. — Es-tu inspiré par révélation ou par songe ou par insufflation dans 
ton cœur ou par voie de confidence ou enfin par parole, lui demanda-t-il? — Par 
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et les mauvais inspirateurs est constante : « C’est ainsi que nous avons 
dressé contre chaque prophète un ennemi [qui n'est antre que] les d - 
mons des hommes et des djinns qui révèlent les uns aux autres de belle 
paroles [faites] pour séduire» (Cor. 6,111). H est mteressant de noter 
dès maintenant que le verbe u,aU, «révéler », et ses denves s emplo^t 
aussi bien des anges que des démons ; cela nous ramene al identité pn 

mitive de leur source d’information ( 1 ). 

Notons également qu'en Islam, prophétie et révélation s identifient 

sans distinction aucune. Selon la tradition, la révélation peut 
prendre tout à la fois dogmes, prescriptions cultuelles, enseignement 
moral, préceptes d'ordre social ou politique, sciences ou arts < ). D ail¬ 
leurs, la prophétie paraît être, pour les premiers musulmans la source 
de toute connaissance quelque peu supérieure ‘. L e.Pr°phete^es 
voie et les prophètes sont les guides », disait al-Kisa 1 ( )• g 

elle-même prend sa source dans la prophétie. Parlant de Pythagore, 


i ,x nnnf iit il _Oui t’apporte cela, continua al- 

voie de confidence et par parole, répondit il. k P 

r ziïr.zziL -.te 

portun des hommes ». Al-Ma’mûn lui dit a . . t,. 3 q 6 \ 

P * 1 > A’Aiiâh »I Puis, ils sortirent en riant ( Iqd, lu, 

a P lieu sous al-Qâhir bi-l-Lâh (316/928-322/933). Un homme 

tes [en faveur de ta prophétie]? » Alors, u leur _ Montre-les» lui dit-on. 

et n’ont que faire d’un prophète ». Ils êciatei enr ue 
IrSâd, I, 130 sq.). 

I n. , L’auteur rappelle que 

la théologie catholique prend ordinairement la notion de prophétie selon son s 
strict^ préco^aissance que Dieu donne au prophète et prédiction faite par ce der- 

nier des futurs contingents. 

3. Ap. Yâqût, IV, 741. 
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as-Sahrastânî dit : « Il puisa la sagesse (= philosophie) à la source de la 
prophétie » ( 1 ). 

Signes de la prophétie 

Rien de plus suggestif sur la manière dont on conçoit la prophétie 
en Islam que d’en énumérer les « signes distinctifs » . Il existe une 
riche littérature qui ne fait que réunir et commenter ces signes ( 2 ). 
Ibn Haldûn nous en fournit un résumé ( 3 ) : 

« La marque Çalâma ) de ce genre d’hommes, nous dit-il, est [d’abord] 
qu’ils se trouvent, sous le coup de la révélation ( wahy ), dans une ab¬ 
sence ( gayba ) accompagnée de ronflement ( gatît ), apparaissant à l’œil 


1. Milal, éd. Cureton, 265. Même le pouvoir semble avoir sa source dans la 
prophétie : cf Tabarî, I 3 , 1633, où al- r Abbâs, oncle du Prophète, attribue à la pro¬ 
phétie le triomphe (le son neveu et sa domination. 

2. Ces signes sont dits imârât an-nubuwwa, « signes distinctifs de la prophétie », 
et les ouvrages qui en traitent, portent généralement le titre de Dalâ’il an-nubuwwa. 
Au dire de H.H. I, 427, ils sont très nombreux ; le meilleur d’entre eux est K. a'- 
lâm an-nubuwwa d’AL-MÂWARDÎ, m. 450/1058 (éd. au Caire en 1319/1901, 1330/ 
1911). Un ouvrage portant le même titre est attribué à Ibn Qutayba, m. 276/889 
(cf. réf. ap. Lecomte, Ibn Qutayba, 154). Le même titre est porté encore par un 
écrit de l’ismaélite Abu Hâtim ar-RâzÎ, dans lequel il répond à Muhammad b. 
Zakariyyâ ar-RÀzî. P. Kraus en a publié des extraits dans Orienlalia, N. S., 5/1936, 
pp. 35-56 et 358-378. 

3. I, 165 sqq.j 185 sqq. On peut voir également Abû Bakr MûsA al-bayhaqî 

(m. 458/1066), K. Dalâ’il an-nubuwwa (cf. K. Nylander, Die Upsalaer Hds. 
der D. an-N. des Bayhaql, Upsala 1891). On connaît de lui un écrit intitulé 
Mâ warada fî bayât al-anbiyâ’ ua-ba'da wafâtihim, ms. de Médine (cf. ZDMG 
90/1936, 113) ; Abû 'Utmân al-Gâiiiz (m. 255/868), K. al-hugya fl tatbît 

an-nubuwwa, éd. Sandûbî, in Rasâ’il al-Gâhiz, Le Caire 1933 (autres réf. ap. 
Perlât, in Arabica 3/1956, 170) ; Abû I-Husayn ar-RâwandÎ (m. 250/864 ou 
298/910), K. az-zumurrud, dans lequel l’auteur combat la doctrine tradition¬ 
nelle de la prophétie et y introduit des éléments étrangers (cf. P. Kraus, in 
RSO 14/1933-34, pp. 93-129 et 335-79 ; Fahr ad-DÎn ar-RâzÎ (m. 606/1209), 
'Ismat al-anbiyâ’, éd. du Caire 1355/1936 ; Abû Bakr Ga'far al-Mu- stagfibÎ 
(m. 432/1040), Dalâ’il an-nubuwwa, ms. Paris 6325 (cf. G. Vajda, Un manu¬ 
scrit du « Kilâb Dalâ’il an-Nubuwwa » de Ga'far al-Muslagfirl, in Sludi Orienla- 
lislici in onore di G. Levi Délia Vida 11/1956, 567-72). En outre, Tabarî ter¬ 
mine le paragraphe qu’il consacre aux signes de la prophétie chez Mahomet (I 3 , 1123- 
1146) par ces termes : « Les récits relatifs aux signes de la prophétie sont innom¬ 
brables ; un livre y sera consacré, si Dieu le veut » (p. 1146, 1. 12 sqq.). Récits mer¬ 
veilleux et signes prophétiques sont soigneusement collectionnés et amplifiés par 
les auteurs tardifs des Vies de Mahomet (notamment Sams ad-DÎn al-HalabÎ 
et ad-Diyàrbakrî). 
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comme une perte de connaissance (gaëî), un évanouissement (ig m â ) O» 
alors qu’en réalité ce n’est qu’une profonde absorption ( istigrâq) par 
la rencontre de l’ange spirituel [et] par leur nouvelle faculté de compré¬ 
hension qui transcende la faculté humaine d’une manière absolue. 
Puis [de cette extase, l’homme] revient peu à peu vers l’état de connais¬ 
sance humaine, soit en entendant un bruit de paroles qu’il essaie de 
comprendre, soit [en voyant] se représenter devant lui l’image d’une 
personne qui lui parle de ce qu’elle a apporté d’auprès de Dieu. Puis 
cet état se dissipe, après que l’homme a retenu ce qui lui a été communi¬ 
qué » (1,165 sç./185). . 

La deuxième marque du prophète est l’infaillibilité morale ( isma ), 
en veitu de laquelle l’homme est naturellement porté vers le bien et 
la pureté et instinctivement éloigné de tout ce qui est blâmable et de 
toute impureté. Cette marque, comme les deux suivantes, est préalable 
à la prophétie ( ib .). 

La troisième marque réside dans son action en faveur de la religion, 
du culte, de la prière, de l’aumône, de la chasteté ..., vertus qu’il pra¬ 
tique et qu’il engage les autres à pratiquer (1,167/187). 

La quatrième marque suppose que le prophète est de noble descen¬ 
dance ( 1 2 ), bien en vue parmi les siens (1,168/188). 

La cinquième, ce sont les miracles et prodiges ( 3 ) qui attestent la 

1. Cette terminologie présente des analogies avec celle qui sert à décrire l’état 
extatique du mahjiu assyro-babylonien ; en effet, l’idéogramme de son nom, ud-du 
inclut l’idée de partir ; ainsi, on peut dire que son esprit part. Cet « extatique, doué de 
visions * (Landsberger, in Gôttingische Gelehrte Anzeigen, 1915 ,p. 366) est inspiré 
par le souffle oraculaire, appelé zaqîqu, terme suggérant un bruit, une onomatopée, 
à en juger par les racines de même formation subsistant en arabe, comme zaqzaqa 
(cri d’un oiseau) et raqraqa (bruit de l'eau courante) ; il annonce l’oracle en état de 
frénésie et le verbe exprimant cette annonce ( ragamû ), comprend à la fois 1 idée 
de « crier » et de « prononcer un oracle » (cf. Haldar, Associations, 22-25). 

2. Il est intéressant de noter ici que le devin assyro-babylonien devait être de 
descendance pure, c’est-à-dire de souche sacerdotale ( rihût amel nisakki, zaruSu 
ellu) et d'un physique impeccable. « Un bârû dont le père n est pas pur et qui n es 
pas parfait quant à la forme et les mesures du corps... », ne peut pas approcher 
ana purussî bârûti, « la décision de la divination » (cf. H. Zimmern, Beitrâge zur 
Kenntniss des babylonischen Religion. Die Beschwômngstafeln Surpu Ritualtafeln 
far den Wahrsager, Beschwbrer und Sànger, Leipzig 1896-1901 (Assyriologische 
Biblioihek , 12), n° 24, 11. 23, 27, 30). L’exigence de la perfection physique peut 
provenir, selon W. Schrank, Babylonische Sühnriten besonders mit Rucksicht auf 
Priester und Büsser untersucht, Leipzig 1908, p. 10, du fait que primitivement 
les prêtres officiaient nus. 

3. « En paroles et en actions » (al-qawliyya wa-l-fïliyya), selon H.Ç. , 
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véracité de ses dires (ib.). Le plus grand des miracles en Islam, le plus 
élevé et le plus significatif est le Coran (1,171/194). 

Mais la plus importante de ces marques, d’après Ibn Haldûn, c’est 
cette faculté, accordée par Dieu au prophète, de s’abstraire de la nature 
humaine, dans l’état de l’inspiration et de l’extase (1,178/202). Ce 
signe est commun à toutes les personnes possédant la faculté de percer 
les voiles de l’inconnu (al-idrâk al-gaybî). En effet, quand ces person¬ 
nes cherchent à connaître les choses futures, elles sortent de leur état 
naturel. Cela se remarque par le bâillement et l’étirement de quelqu’un 
qui veut dormir et par un début de perte de conscience. La force et 
la faiblesse de cet état sont fonction de son degré d’intensité chez eux. 
Celui qui ne présente pas ces signes, n’a en rien la capacité de percer 
l’inconnu ; ce n’est qu’un menteur qui cherche à vendre ses mensonges 
(1,209/240). 

Prédictions sur la venue de Mahomet 

Ces signes émanent de la personne même du prophète ; mais il en 
existe d’autres, provenant des diverses manifestations des êtres, qui 
annoncent la venue ou la présence du prophète (!). Ce genre de signes 
est très développé en Islam ; il semble être parti, d’abord, de cet in¬ 
stinct qui porte l’homme, en général, et l’Arabe, en particulier, vers 
le merveilleux, l’insaisissable, l’incontrôlable, ensuite, d’une typologie 
dont les éléments étaient diffus en milieux populaires, grâce à des 
récits apocryphes sur la vie de Jésus et d’autres prophètes. Un re¬ 
groupement des faits nous permettra d’en discerner l’origine et les buts. 

« Quand Dieu veut envoyer un prophète, il choisit le meilleur homme 
de la meilleure tribu de la terre » ( 2 ). À ce sujet, la Tradition prête 
à Mahomet une série de propos de provenance diverse. On lui fait 

Le saÿ est considéré par Ibn Haldûn comme le signe du plus parfait devin et le 
plus proche de la prophétie (I, 183/208) : 

jV aJU. j| 

S AÀa. (Jjjj oLüjil y* CjU^jUI jjL 

e.^J\ ijÀM yjwJI yc A*J|Ij JWaJVi . 

1. Ibn Sa'd divise les signes de la prophétie en deux catégories : 1. Signes d’avant 
la vocation prophétique (I, 1, pp, 96-111) ; 2. Signes d’après le début de la révé¬ 
lation (ib. 112-126). 

2. Ib., p. 2 sqq., où on trouvera des variantes plus détaillées de cette tradition. 
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dire, par exemple, « Je suis le chef ( sayyid) des enfants d Adam » ( l ), 
«Je suis le précurseur des Arabes » ( 2 ) et « J’étais prophète alors qu Adam 
était entre l’esprit et le corps » ( 3 ). Par ailleurs, le même Ibn Sa'd, 
qui rapporte ces paroles, nous dit : « Un homme, venu voir 1 Envoyé 
de Dieu, se mit à trembler en sa présence. L’Envoyé de Dieu lui dit 
alors : « Calmez-vous, je ne suis pas un ange, mais je suis le fils d une 
femme de Qurays qui mangeait de la viande séchée ( qadîd) » ( 4 ). 

Et pourtant, la vie de Mahomet et surtout son enfance sont rem¬ 
plies de faits merveilleux ( 6 ). À l’âge de cinq ans, il échappe à sa nour¬ 
rice, sur les hauteurs de la Mekke ; retrouvé après de longues recherches, 
il fut porté sur les épaules de son grand-père f Abd al-Muttalib, qui 
lui fit faire une circumambulation autour de la Ka ba et pria pour lui ( 6 ). 
À douze ans, au cours d’un voyage en Syrie ( 7 ), le moine Bahîra distin¬ 
gua sur ses épaules le « sceau de la prophétie » ; il dit alors à son oncle 
Abu Tâlib : « Retourne avec ton neveu dans ton pays et protège-le 
contre les juifs ; car, s’ils le voient et savent sur lui ce que je sais, ils 
essaieront de lui nuire » ( 8 ). Dès son jeune âge, il avait horreui du 
culte des idoles. Contraint, une fois, par sa famille, d assister à la fête 
de Buwâna ( 9 ), il disparut et dit à son retour : « Chaque fois que je 
m’approche d’une idole, il se présente à moi un homme blanc et grand 
me criant : « Recule, Muhammad I N’y touche pas I » ... Depuis, il n est 
plus allé à leurs fêtes jusqu’à sa vocation prophétique ( 10 ). 


1. Ib., p. l. 

2. Ib., p. 2. 

3. Ib., p. 95. Ce hadîl est à situer dans le contexte cosmogonique, où il est dit 
que Dieu façonna un corps qu’il laissa exposé, au passage des anges, pendant qua¬ 
rante ans, avant d'y insuffler l’esprit (cf. T. Fahd, La Naissance du Monde selon 
l’Islam, in Sources Orientales 1/1959, p. 262). 

4. Ibn Sa'd, loc. cil., p. 4. 

5. Sur sa conception et sa naissance miraculeuses, où la notion de lumière et de 
rayonnement joue un rôle considérable, cf. TabarÎ, I 2 , 968 sqq. ; Ibn Sa d, I. 1, 
pp. 63, 96-111 ; Ibn al-AiÎh, I, 333 sqq. ; etc. ; infra, p. 000. 

6. Tor Andrae, Mahomet, 35. Nous passons sur 1 existence miraculeuse qu il 
mena chez sa nourrice Halîma (TabarÎ, l 2 , 970-73 ; Ibn Sa d, I, 1, p. 70 ; etc.). 

7. Fort improbable pour Tor Andrae, op. cit., 35 sqq., du fait que Mahomet 
trahit une ignorance étonnante des formes extérieures du culte chrétien, contiai- 
rement aux poètes de son temps qui en revenaient fascinés. Sur le ♦ sceau de la 
prophétie » (hâlam an-nubuwwa), cf. Ibn Sa'd, I, 2, p. 133 ; Usd, II, 258. 

8. Ibn Sa'd, loc. cit., 99. 

9. Sur cette divinité, cf. T. Fahd, Le panthéon de l’Arabie Centrale, ch. II, s. n. 

10. Ibn Sa'd, loc. cit,, 103. 


Des voix surgissaient de tous côtés pour annoncer sa mission pro¬ 
phétique. 

Les idoles du paganisme criaient son nom ( x ) ; des entrailles des sac¬ 
rifices qui leur étaient offerts, émanait l’annonce de sa mission ( 2 ). 
Ailleurs, c’est un loup qui reproche à un groupe deHuzâ'a ( 3 ) de n’avoir 
pas suivi le Prophète Muhammad ( 4 ). Et, plus tard, une brebis em¬ 
poisonnée qui lui avait été offerte par une juive, l’avertira du danger 
qui le menaçait ( 5 ). 

Reconnu par le ( 6 ), par le 'arrâf, au marché de r Ukâz ( 7 ) et 
par plusieurs kâhins ou kâhinas ( 8 ), sa vie était toujours en danger, 
puisque tous ces voyants, terrifiés par la vision de sa future destinée, 
conseillaient vivement sa suppression. 

Certains de ces récits ne manquent pas de saveur primitive et de 
pittoresque, tel l’émoi causé par la nouvelle de l’avènement du Pro¬ 
phète, parvenue aux Granb, fraction de tribu yéménite. Ils s’adressè¬ 
rent à leur kâhin, lui disant : « Vois pour nous dans l’affaire de cet 
homme ». Puis ils se réunirent pour lui au bas de sa montagne. Il 
descendit vers eux, au lever du soleil, et se tint debout devant eux, 

1. Suwâ', idole des Hudaylites, ap, Ibn Sa'd, I, 1, p. 110 sq. ; Usd, II, 245 ; et 
'Atar, idole des Bakr b. Gibilla al-Kalbî, in Usd, I, 203. 

2. Cf. le récit de 'Umar b. al-Hat|âb qui assistait au sacriiice d’un veau à une 
idole de la Gâhiliyya, ap. Ibn HiSâm, 134 ; Ibn Sa'd, I, 1, p. 103 ; TabarÎ, I 3 , 1144 
sq. À Buwâna, il s’agit d'un jeune chameau (Ibn Sa'd, I. 1, p. 105 ; TabarÎ, I 3 , 1145 
sq.). 

3. Banû Mukallim ad-Di’b. Le fait merveilleux aurait été inventé pour ex¬ 
pliquer ce nom. 

4. Ag. 18, 37. Un autre loup l’annonça à un berger, à qui le Prophète demanda 
de raconter le fait à la foule après la prière du soir ; il approuva son récit avec in¬ 
sistance et sans réserve (Ibn Sa'd, I, 1, p. 114). 

5. Ibn Sa'd, loc. cit. p. 113 (ici la femme est tuée ; ailleurs, elle est graciée et 
pour la même réponse, à savoir qu’elle voulait éprouver sa prophétie). L’histoire 
est reprise sur le compte des Juifs de Haybar (ib. II, 1, p. 84) ; ici le Prophète devine 
le poison ; et, pourtant, il en mange et, trois ans après, dans sa dernière maladie, 
il affirme en être la victime (ib. I, 2, p. 6 sq.). En conséquence, conclut Ibn Sa'd 
(I, 2, pp. 7-8), « l’Envoyé de Dieu est mort martyr » (Sahîd an ). Est-ce là le but 
du récit ? 

6. Ibn HzSAm, 115. 

7. Ibn Sa'd, I, 1, p. 98. 

8. Déjà avant sa conception (TabarÎ, I 3 , 1079 sq. ; Ibn Sa'd, I, 1, p. 59) ; du¬ 
rant son enfance (Ibn Sa'd, loc, cit., 109 ; TabarÎ, I 2 , 976) ; à la veille ou après sa 
vocation prophétique (Ibn HiSâm, 133 ; TabarÎ, I 3 , 1144). Bien avant sa naissance, 
Siqq et SatîJj l’avaient prédit (TabarÎ, I 2 , 910 sq. ; 981-84) et le devin de Tubba' 
avait vu l'étendue de sa domination (ib., 909). 
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appuyé sur son arc. Alors il leva les yeux vers le ciel, un long moment, 
puis il se mit à sauter et, enfin, il dit : « ô hommes, Dieu honora Muham¬ 
mad, l’élut, purifia son cœur et l’emplit. Son séjour parmi vous est 
bref ». Puis il gravit à nouveau la montagne d’où il était venu » ( 1 ). 

Les effets de sa naissance furent ressenties jusqu’au cœur des deux 
empires rivaux qui se disputaient les contrées limitrophes du Higâz : 
Le trône de Kisrâ, roi de Perse, se brisa ; le barrage du Tigre se fissura. 
Devins, magiciens, astrologues, secondés par un qâ’if arabe, vivant 
à la cour de Perse, et réunis au complet, ne trouvèrent d’autre significa¬ 
tion à ces signes que l’avènement d’un prophète qui allait anéantir le 
royaume de Perse ( 2 ). Héraclius, de son côté, voit en songe le triomphe 
des circoncis. On lui disait que les seuls circoncis étaient les juifs et 
qu’il n’avait qu’à ordonner leur massacre. À ce moment, arrive un 
messager du gouverneur de Busrâ (Bostra) amenant un Arabe ; ce 
dernier raconte qu’un prophète a surgi parmi les Arabes, que les opi¬ 
nions sont encore partagées à son sujet et qu’une guerre opposait ses 
adversaires et ses adeptes. Héraclius ordonne alors de le déshabiller ; 
il constate qu’il est circoncis et y voit l’accomplissement de son rêve ( 3 ). 

D’autres grands personnages ont pressenti la venue de Mahomet 
et l’ont annoncée par des termes voilés. Sayf b. Dî Yazan, roi du Yémen 
en informe c Abd al-Muttalib ( 4 ). Quelque mille ans auparavant, Zara- 
dust (Zarathoustra) prévoit sa venue et le nomme « le maître du chameau 
rouge » ( 5 ). Plus proche de Mahomet, le poète Zuhayr qui représente 
la sagesse de l’Arabie païenne, vit en songe quelqu’un qui était venu 
le porter si haut dans le ciel qu’il avait l’impression d’y toucher de la 

1. Ibn HiSAm, 133. 

2. TabarÎ, I 2 , 1009. 

3. Id., I 3 , 1562. Bien mieux encore, Héraclius interroge Abû Sufyân, alors en- 
nemi de Mahomet. D’après les signes donnés par Abû Sufyân, il reconnaît en lui 
la prophétie et dit : « ... il me vaincra et je voudrais être auprès de lui pour lui laver 
les pieds » (Tabahî, I 3 , 1564 ; Ag. 6, 94 sqq .). L’évêque byzantin Hafâpr reconnaît 
le Prophète et dit à son messager : « Votre maître est un prophète envoyé ; nous en 
connaissons la description et nous le trouvons mentionné par son nom dans nos 
Livres » (TabarÎ, I 3 , 1567). On attribue à Étienne d’Alexandrie, professeur à Con¬ 
stantinople et écrivain sous Héraclius, une prophétie sur Mahomet et ses succes¬ 
seurs, qui ne date pas d’avant 775 (cf. K. Krumbacher. Geschichte der Byzanti- 
nischen Literatur 2 , 621). 

4. Ag. 16, 76 sq. 

5. Ibn al-Atîr, I, 181. Le chameau rouge ainsi que la tente rouge sont les pri¬ 

vilèges de Mudar, dépositaire futur de « la prophétie et du califat » (Lammens, Culte 

des Bétyles, 67, n. 1). 


main ; puis il le laissa tomber sur terre ». De ce rêve, il conclut : « Je 
soupçonne qu’après moi un événement céleste se produira ( x ). Un 
vieillard yéménite, ayant inspecté les narines de r Abd al-Muttalib, 
y vit, d’après leurs poils, « une prophétie et un royaume » ( 2 ). Cette 
future domination de Mahomet sur les Arabes est vue par Zarr, de la 
famille de Zayd al-Hayl b. al-Muhalhil at-Tâ’î ; tout le clan se con¬ 
vertit ; mais lui, refusant de se laisser dominer par le Prophète, prend 
le chemin de la Syrie, où il devient chrétien et se rase la tête ( 3 ). Un 
Nabatéen ( 4 ), prévoyant la réforme agraire entreprise par f Umar b. al- 
Hattâb et l’expansion de l’agriculture parmi les Arabes, disait à un 
Bédouin des Banû Saybân, venu à Hîra, à la suite d’une disette : « Te 
ferait-il plaisir d’acquérir l’un de ces jardins contre ton chameau?» 
Le Bédouin lui dit : « Comment cela ? » Le Nabatéen répondit qu’un 
prophète viendra bientôt ; il possédera ces terres et en écartera les 
propriétaires ; ainsi, 1 on achètera l’un de ces jardins au prix d’un 
chameau. Pas bien longtemps après, le Bédouin passa à l’Islam et 
acheta un jardin à Hîra au prix d’un de ses chameaux ( 6 ). 

Juifs et chrétiens pressentaient également la venue d’un prophète 
annoncé dans leurs Écritures. Les premiers l’avaient reconnu en Ma¬ 
homet déjà quand il était chez sa nourrice. C’est grâce à un mensonge 
de cette dernière qu il eut la vie sauve ( 6 ). Lors de sa naissance, son 
étoile leur était parue ( 7 ). Un habr yéménite l’avait reconnu au fait 
qu’il ne savait pas écrire ; alors il prophétisa le massacre des juifs ( 8 ). 
Un scribe de Taymâ , répondant à un Arabe, venu lui demander de 
lui désigner un dieu plus respectable que le bétyle, l’avertit que sous 
peu un homme de la Mekke se détournerait des dieux de sa tribu et 

1. Ag. 15, 149 sq. 

2 . Ibn Sa'd, I, 1, p. 51. 

3. Ag. 16, 49. 

4. À l’origine, ce nom désignait les Araméens, habitants de la Syrie et de la Mé¬ 
sopotamie (Yaqût, III, 185 sq. ; Ibn Sa'd, I, 1, p. 19) ; mais progressivement il 
s’appliquait aux commerçants et aux agriculteurs qui écoulaient leurs produits 
auprès des nomades (cf. Sûq an-Nabat, ap. TabarÎ, I 3 , 1770). C’est ainsi qu’il est 
dit des QuraySites qu'ils étaient des gens «’nabatéisés » (Ag. 18, 52 : mutanabbi- 
tîn). Pour Yâqût, III, 634, « est appelé nabatéen chez les Arabes, quiconque n’est 
ni pasteur ni soldat parmi les sédentaires ». 

5. Ag, 16, 51 sq. 

6. Ibn Sa'd, I, 1, p. 71 ; comp. p. 73 (le prophète devait être orphelin ; mais Ha- 
lîma affirma que Mahomet était son fils et désigna son mari comme son père). 

7. Ibn HiSam, 102. 

8. Ag. 6, 96 sq. 
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apporterait la meilleure religion Ç). Un autre babr. Zayd b. Si na 
converti à l'Islam et mort à la bataille de Tabûk, après avoir pris part 
à plusieurs autres aux côtés du Prophète, avait décélé dans la phy¬ 
sionomie de ce dernier, dès qu'il l'avait vu, tous les signes de la prophé¬ 
tie • deux d’entre eux seulement lui furent dévoiles apres qu il 1 eut 
fréquenté : le premier est que sa clémence précédait sa colère ; le second 
c'est que, si grande que soit son ignorance, il n'en était que plus clé¬ 
ment «. Plus encore, un souffle de messianisme parcourait, semble-t-il, 
les oasis vertes de l’Arabie du Nord, occupées par les juifs. Chaque 
fois que ces derniers avaient maille à partir avec les tribus arabes voi¬ 
sines ou avec leurs clients (mawâlt) arabes, ils les menaçaient de la 
venue imminente d'un prophète qui les détruirait a 1 instar de A 
et d'Iram, les peuples légendaires de l'Arabie antique. Quand le Pro¬ 
phète apparut, ces tribus s’empressèrent de le suivre avant les juifs 
et virent en lui l'unificateur des factions et des tribus. Ce furent les 
premiers Ansâr, les premiers adeptes médinois de Mahomet ( )• 

Les chrétiens, eux, détenaient dans leur Evangile une preuve irré¬ 
futable de la prophétie de Muhammad qui y est explicitement nomme ( ). 
Ibn Ishâq rapporte «ce qu'il apprit sur la description de l'Envoyé de 
Dieu, qui avait été révélée par Dieu à 'Isé, fils de Marie, et consignée 
dans l'Évangile, pour les gens de l'Évangile, description reproduite 
pour eux par l’apôtre (al-bamân) Yohannis, quand il leur copia 1 Evan¬ 
gile de l’époque de 'Isa, fils de Marie. Ce dernier dit : « Celui qui me 
hait, hait aussi le Seigneur (ar-rabb) ; si je n'avais pas fait en leur pré¬ 
sence des œuvres que nul autre n'a faites avant moi, ils n auraient 
pas de péché; mais, dès maintenant, ils sont devenus ingrats et ont 
cru qu’ils m’honoraient et le Seigneur aussi ( E ). Mais il faut que s ac¬ 
complisse la parole qui est dans leur Loi : « Ils m’ont haï gratuitement 9, 
c’est-à-dire vainement. Quand viendra al-M'nabmana (»), celui que 

1. Ibn Sa'd, IV, 1, p. 159 sq. ; comp. 158 sq. 

2. Usd, II, 231. 

3. Ibn HiS/Ui, 134 ; comp. 286 ; TababÎ, I , 1209-11. 

4. Selon Ibn Sa'd, I, 1, p. 111, « Les Arabes entendaient dire, P ar les ^ 
Livre et les kuhhân qu'un prophète du nom de Muhammad surgirait parmi les 
Arabes ; c'est pourqoui, ceux des Arabes qui le savaient, donnaient à leurs enfants 
le nom de Muhammad, ambitionnant ainsi la prophétie ». 

5. v ^l Jjyi b*» û^l Cr* phrase 

manifestement corrompue. 

6. Ainsi vocalisé : É^ÏL qui n’est autre qu'o!-mn<guwSn<l, de noMm; .res- 

susciter ». 
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Dieu (Allah) vous enverra d’auprès du Seigneur, et ( 1) l’Esprit d’équité 0, 
celui qui vient d’auprès du Seigneur, il rend [ra] témoignage de moi ; 
et vous aussi, car, anciennement ( qadîm an ), vous étiez avec moi. Je 
vous ai dit cela pour que vous ne soyez pas scandalisés ( 1 2 ). Al-M e nafy~ 
manâ en syriaque est Muhammad et, en langue byzantine ( rûmiyya ), 
al-Baraqlîiis ( 3 ). 

En plus de ce témoignage évangélique, la tradition islamique re¬ 
cueille plusieurs prophéties de la bouche d’ascètes chrétiens de Syrie 
et de Mésopotamie ( 4 5 ) et de certains bantfs ( B ). Consulté par Hadîga, 
première femme de Mahomet, à la suite des premières visions de ce 
dernier, Waraqa b. Nawfal, l’un de ces hanîfs, la rassura par ces paroles : 
« C’est le début d’une prophétie ; il recevra la Grande Loi ( an-nâmûs 
al-akbar) ; dis-lui donc de n’en penser que du bien » ( 6 ). 

Enfin, démons et djinns étaient en désairoi à son avènement. Un 
cavalier mystérieux l’annonce à une caravane endormie sur le chemin 
de Damas ( 7 ) ; une voix nocturne se faisait entendre, juste avant la 
vocation du Prophète, disant que « l’élite des hommes sont Ri’âb 
as-Sannî, Bahîra ar-Râhib et un troisième qui n’est pas encore arrivé» ( 8 ). 
Les tâbi's ( 9 ) n’osaient plus approcher les femmes qu’ils fréquentaient : 
« Un prophète fut envoyé à la Mekke, disait l’un d’entre eux ; il nous 
défend l’adultère ; il ne nous est plus permis de faire des confidences » ( 10 ). 
La plus grande défense faite aux démons des djinns fut celle de ne plus 
écouter les secrets du ciel. Avant la prophétie de Mahomet, chaque 
tribu des djinns avait un lieu d’écoute aux portes du ciel. Les premiers 

1. Rûh al-qist, l’équivalent du syriaque rûhô d-qûSlô, qûStô signifiant à la 
fois qist (justice) et haqq (vérité). 

2. Comp. Jo. 15 ,23 - 16, 1. 

3. IlaQdx^rjToç. Ibn IIiSâm, 149 sq. 

4. Cf, par ex., Ibn Sa'd, IV, 1, p. 55 ; Usd, II, 237 sq. 

5. Qualificatif de certains Arabes, qui, avant la vocation prophétique de Maho¬ 
met, avaient pressenti la vanité du culte des idoles, grâce non seulement à leur 
réflexion personnelle, mais aussi aux influences des idéologies du monde environ¬ 
nant (Judaïsme, Christianisme, Manichéisme, Hellénisme). Sur les hanîfs, cf. W, 
Montgomery Watt, Muhammad al Mecca, Oxford 1953, pp. 162-4 ; Tor Andrae, 
Mahomet, 107 sqq. ; F. Schultess, in Or. St. Th. Noldeke, I, 86 sqq. ; Ibn HiSâm, 
143 sqq.). 

6. Ibn Sa'd, I, 1, p. 129 sq. ; comp. Ag. 3, 14, où Waraqa dit : « C'est la Loi que 
Dieu révéla à Moïse... » 

7. Ibn Sa'd, toc. cil., p. 105. 

8. Ay. 15, 76. 

9. Nom du djinn inspirateur attaché à un kâhin. 

10. Ibn Sa'd, I, 1, p. 126 ; comp. p. 110. 
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à en être alertés furent les habitants de Ta 3 if ; ils multiplièrent les 
sacrifices à leurs divinités, à tel point qu’ils commencèrent à s’appauvrir. 
Puis ils se consultèrent et constatèrent que les signes du ciel demeuraient 
inchangés. Iblîs leur dit alors : « C’est un événement qui eut lieu sur 
terre ; faites venir pour moi une poignée de terre de chaque région ». 
On lui en apportait ; il la flairait et la jetait jusqu’à ce qu’on lui pré¬ 
sentât celle de Tihâma ; il la sentit et dit : « C’est ici que se produisit 
l’événement » ( 1 ). 

Ce concert de prédictions, émanant de la nature tout entière ( 2 ), 
cette « bonne nouvelle » ( 3 ) qui se répandit aux quatre coins de l’hori¬ 
zon, témoignent par leur esprit, leur forme et leur expression de la 
conception que se faisait l’Islam primitif de la prophétie et de ses inter¬ 
médiaires : un esprit éloigné de toute préoccupation métaphysique et 
psychologique, une forme peu soucieuse des réalités et foncièrement 
marquée par l’excès d’imagination, puis une expression qui ne craint 
point d’être trop simpliste, quoique souvent pleine de pittoresque. 

Prophète et devin 

Une fois de plus, il nous a été donné de constater jusqu’à quel point 
divination et prophétie se touchent, s’interpénétrent et se complètent. 
À plusieurs moments le prophète s’abaisse, devant nos yeux, au rang 
d’un simple devin ou le devin se hausse au niveau du prophète. Les 
exemples de telles attitudes ne manquent pas dans le comportement 
de Mahomet. Ayant rencontré le poète Suwayd b. Sâmit, lors du pèle¬ 
rinage à la Mekke, le Prophète l’aborda et l’appela à l’Islam ; alors 
Suwayd lui dit : « Peut-être ce que tu as est-il pareil à ce que j’ai ». 
Le Prophète lui demanda: «Qu’as-tu, toi? —Le rouleau (magallà) 
de Luqmân » répondit-il, c’est-à-dire la Sagesse de Luqmân ( 4 ). Ma¬ 

1. Ibid., p. 110. 

2. Nous passons sur les diverses et multiples marques de révérence que les êtres 
inanimés manifestaient au passage du Prophète (les arbres qui s’inclinent à son 
passage, les nuages qui lui servent de parasol...), autant de sujets de miniatures 
admirablement exécutées par des générations de musulmans. Nous passons éga¬ 
lement sur les nombreux faits merveilleux apportés comme preuves de son pouvoir 
de prophète sur la matière, telles les multiplications du lait et de la nourriture (Ibn 
Sa'd, I, 1, p. 123 sqq.). 

3. Mahomet disait de lui-même : « Je suis l’appel (da'wa) de mon père Abraham 
et la bonne nouvelle ( buërà) de mon frère Jésus, fils de Marie » (TabarÎ, I 2 , 973). 

4. Sur cette figure légendaire, les opinions sont fort divergentes. F. Wüsten- 

feld, De scientiis et studiis Arabum ante Mohammedam et de Fabulis Lokmani, 

Dissertation, Gottingen 1831, 32 sqq., l’identifie à Ésope, alors que A. Spbenger, 


homet lui dit : « C’est de la belle parole ; [moi], j’ai mieux. C’est un 
qur’ân que Dieu me révéla comme voie et lumière ». Puis le Prophète 
lui récita le Coran et l’appela à l’Islam, dont il n’avait pas été bien 
loin ; et il reconnut la supériorité du Coran. De retour à Médine, il fut 
tué par les Hazrag ( 1 ). 

Ailleurs, Mahomet se présente à nous comme connaisseur du passé 
secret et scrutateur de la conscience. S’adressant à f Adî b. Hâtim, qui 
était chrétien et qui l’avait fui, le Prophète lui dit : « N’as-tu pas été 
rakûsî ( 2 )? — Si, répondit-il. — Ne prélevais-tu pas le quart du butin 
à ta tribu? — Si, répondit-il encore. — Mais, ajouta le Prophète, cela 
n’était pas permis dans ta religion. — Non, par Dieu », répondit f Adî 
qui ajouta : «J’ai reconnu alors en lui un prophète envoyé qui connaît 
ce qui est ignoré » ( 3 ). 

D’autres fois, sa connaissance des choses cachées ressemble étrange¬ 
ment à celle des kâhins. Une fois sa chamelle s’était égarée ; alors ses 
compagnons partirent à sa recherche. Un juif s’étonne de ce qu’un 
prophète ignore une telle chose. Mahomet devine sa réflexion et dit 
à son entourage : Un homme parmi vous pense ceci de moi ; allez donc 
à tel endroit, vous la trouverez attachée à un arbre ( 4 ). Bien souvent, 
le Prophète se transforme en médecin, à la manière du devin païen ( 6 ). 

Das Leben, I, en appendice au ch. 1, y voit 5 H\%aoaî ( Fih. 340 : al-Hasay), promo¬ 
teur de la doctrine ébionite (sur ce dernier, cf. A. von Harnack, Christliche Paral- 
lelen, op. cit., résumé et réfuté par Cl. Huart, in JA 10 e sér. 4/1904, 161-3). Al- 
Gâhiz, Fahr as-sûdân 'alâ l-bîdân, in Tria Opuscula, éd. van Vloten, Leyde 1903, 
p. 58, dit que Luqmân fut un nègre et rapporte de lui cette maxime : « Trois [hom¬ 
mes] que tu ne reconnais qu’à l’occasion de trois [choses] : le sage face à la colère, 
le courageux face à la peur et le frère face au besoin » (autres réf. in GAL S II, 65 
sq .). Pour J. Derenbourg, Fables de Loqmân le Sage, Berlin-Londres 1850, Luq¬ 
mân est identique à Balaam ; il se fonde sur l’identité de sens de la racine arabe 
l q m et de la racine hébraïque b F. Sur Balaam, cf. infra, p. 157. 

1. Cf. TabarÎ, I 3 , 1208 ; Ibn HiSam, 285. 

2. LSelon T f A IV, 163 in fine, ar-rakûsiyya désigne une secte parmi les 

chrétiens et les mandéens ( qawm un lahum dîn un bayna n-nasârâ wa-s-sâbCîn ) ; 
Ibn al-A'râbÎ (cité ib.) en fait un qualificatif (na't) des chrétiens. Le sens du verbe 
rakasa, « renverser, retourner quelque chose de manière qu’il tourne le dos à ce 
qui était en face » (cf. Cor. 4, 88,93), permet de rendre rakûsî par « apostat ». Il 
s’agirait d’une secte chrétienne dissidente. 

3. TabarÎ, I 3 , 1710. 

4. Ibn Hi§âm, 900. 

5. Cf. plusieurs exemples in Usd, II, 258, 277 ; IV, 28, 400 (= II, 289, 300), 
Toute une littérature, intitulée « La médecine prophétique * ( at-tibb an-nabawî ) 
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Citons-en un exemple typique : À la veille de la bataille de Haybar, le 
Prophète disait : « Je m’en vais donner le drapeau à un homme auquel 
Dieu assurera le succès, un homme qui aime Dieu et son Envoyé et qui 
est aimé par eux ». Durant toute la nuit, les gens se demandaient lequel 
parmi eux serait choisi. Le Prophète demanda r Alî b.Abî Tâlib ; on 
lui répondit qu’il souffrait des yeux. Il le fit venir, lui cracha dans les 
yeux et fit une invocation pour lui. Il guérit et porta le drapeau ( 1 ). 
Ce ne fut pas pour rien que les Quraysites le soupçonnaient de magie. 
Dans une controverse entre eux sur la nature de son message, al-Walîd 
b. al-Mugîra conclut : « L’opinion la plus proche [de la vérité] est de 
dire qu’il est magicien ( sâhir ), qu’il apporte des paroles qui sont de la 
magie, par suite desquelles il sépare l’homme de son père, l’homme de 
son frère, l’homme de son épouse et l’homme de sa tribu » ( 2 ). 

Une femme, convertie à l’Islam, devint aveugle. Les polythéistes 
lui disaient que c’était un châtiment d’aLLât et d’al-'Uzzâ ; elle disait 
que ce n’était qu’une épreuve d’Allah. Elle ne tarda pas à guérir. Les 
Quraysites y virent quelque artifice magique de Muhammad ( 3 ) ; ils 
croyaient, en outre, qu’à la manière du kâhin païen, il était visité par 
un ra'yy ( 4 ) qui s’emparait de lui. Un groupe de leurs chefs tenta de le 
faire changer d’idée et lui proposa de le faire soigner à leurs frais, afin 
qu’il en guérisse ou, du moins, qu’ils n’en soient pas blâmés ( 6 ). 

Cette réaction naturelle des polythéistes mekkois au message de Maho¬ 
met et les attitudes équivoques de ce dernier, dans ses façons d’agir 
et de recevoir la révélation, semblent donc confirmer ce que nous avons 
amplement prouvé précédemment, à savoir l’existence, dans l’esp it 
des anciens Arabes et des premiers musulmans, d’une continuité entre 
la divination et la prophétie. 

Dans le chapitre qui suit, nous allons nous employer à préciser la 
silhouette fuyante du devin arabe, à travers les multiples aspects de 
son rôle et sous les nombreuses dénominations qui lui furent appliquées. 
Mais, pour mieux le comprendre, il nous faudra, par la suite, le placer 
dans son cadre cultuel, social et local. 


est née en Islam, par suite de ces faits isolés dans la vie du Prophète. Cf. infra, 
p. 241 sqq. 

1. Usd, IV, 28 ; comp. des cas semblables ibid., 185 et 195-6. 

2. Ibn Hi§âm, 171 ; comp. 252 ; comp. Mt. 10, 35-36. 

3. Ibn Sa'd, viii, 187. 

4. Autre nom donné au djinn inspirateur. 

5. Ibn HiSAm, 188. 


CHAPITRE TROISIÈME 


PERSONNEL DU CULTE ET DE LA DIVINATION 
EN ARABIE 


Culte et divination 

L’absence d’un sacerdoce organisé dans l’Arabie des vi e -vn e siècles, 
telle que nous la connaissons d’après des traditions consignées par écrit 
à l’époque postislamique ( 1 ), réduit le personnel du culte aux devins 
pris au sens le plus large et dans toutes leurs spécialités. Nous parlons 
de « culte » à propos de la divination, parce que les pratiques cultuelles 
se réduisent également, dans cette Arabie appauvrie, aux pratiques 
divinatoires. Ces dernières sont, en effet, seules, mis à part les sacrifices 
aux idoles, les rites du pèlerinage et les superstitions, à manifester la 
foi des Arabes dans les dieux, la crainte qu’ils éprouvaient à leur égard, 
les espoirs qu’ils fondaient sur eux. 

Diversité des dénominations 

Mais, pour préciser les figures de ce personnel divinatoire, un long 
travail de classification s’impose. En effet, ce n’est pas sans raison 
qu’al-Gâhiz demande à celui qui prétend tout savoir : « Quelle diffé¬ 
rence y a-t-il entre al-'arrâf, al-kâhin, al~hâzî et al-matbû' » ( 2 )? 

1. Cf. supra, p. 12 sq. * L'Arabie (centrale)... ne possède pas de caste sacerdotale. 
Celle-ci se trouve suppléée par des hiérophantes, figurants d’ordre inférieur : de¬ 
vins, augures, aruspices, desservants de sanctuaires. Aucune onction, aucune or¬ 
dination sacramentelle n'étaient intervenues — comme dans les monothéismes 
scripturaires — pour les séparer, les établir à part de la masse profane de leurs con- 
tribules, dont ils continuaient à partager l'existence aventureuse» (Lammens, Culte 
des Bétyles, 44). « Eine organisierte Hierokratie mit ausschliesslicher Berechtigung 
gibt es nicht ; der Priester ist nicht Mitglied eines Collegiums » (Wellhausen, Reste 2 , 
130). 

2. TarbV, 140. Plus haut (p. 77), il demande même : « Quelle différence sépare 
la kihâna de la Sa'bada », et un peu plus loin (p. 94 sq.), il s’indigne de voir que l’on 
donne aux devins le nom de magiciens : 
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Après nous être arrêté un moment sur le kâhin, nous passerons en 
revue tous les termes qualifiant les devins. La variété de ces noms in¬ 
dique un haut degré de spécialisation et d’organisation de la divination 
en Arabie préislamique ( 1 ). Cependant, ces désignations spéciales pou¬ 
vaient avoir une portée générique, comme nous allons pouvoir le con¬ 
stater par la suite. Ajoutons à cela la confusion créée par le cumul de 
plusieurs fonctions que pratiquaient couramment les devins dans toute 
l’aire sémitique ( 2 ). L’extension de cette situation dans le régime tribal 
est aisément explicable ; en effet, l’unification des fonctions divinatoires 
en une seule personne provenait souvent du caractère sommaire et 
instable de la société nomade. Mais il ne faudra pas exclure le rôle 
des capacités personnelles diverses, unies dans le même individu, lequel 
s’impose à son groupe social, en amenuisant le rôle des moins doués 
que lui. 

Kâhin 

Le rôle le plus marquant dans la divination arabe est dévolu au 
kâhin ( 3 ). Le nom de ce personnage a été l’objet de longues contro¬ 
verses entre divers Orientalistes. Il appartient simultanément aux 
fonds canaanéen, araméen et arabe. Compte tenu du fait que le voca¬ 
bulaire religieux technique se transmettait sous sa forme primitive ( 4 ) 
et que les Arabes, dans leurs migrations, ont assimilé un certain nombre 
de termes cultuels, de rites et de pratiques ( 5 ), une identité première 

LjlyJI ûjfisuo ...jSUsi |L_$ 
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1. Cf. E. O. James, The Nature and Function of Prieslhood, Londres 1955, p. 
93 sq. 

2. « Le cumul est chose courante dans le clergé assyrien », écrit Dhorme dans 
Quelques prêtres assyriens d’après leur correspondance, in RHR 113/1936, p. 123. 
Il est vrai que la vie nomade incline au cumul ; mais ce phénomène ne saurait être 
exclusivement imputé aux conditions de la vie nomade, ainsi que l’affirme Dhorme 
ib. pp. 34, 141 et 116/1937, p. 24 (position maintenue dans La religion des Héb¬ 
reux nomades , p. 223), bien qu’il l’ait constaté lui-même dans la cité assyrienne 
et bien que les catégories divinatoires cumulassent plusieurs fonctions dans l’A-T 
(cf. Haldar, Associations, 137, 199 et passim ). 

3. yL« £9 j 1 nous dit Ibn H ald Ûn, I, 183/208. 

4. Cf. Welliiausen, Reste 2 , 141 sqq. 

5. Th. Nôldeke, N eue Beitrâge zur semitischen Sprachwissenschaft, Strasbourg 
1910, p. 36 ; Ginsberg, in JBL 57/1938, p. 209, n. 3. 


a dû exister entre le kâhin arabe et le kohên canaanéen et araméen, sans 
que l’on puisse parler de l’arabisation de ce dernier. 

Chez les Sémites de l’Ouest, le terme désigne le prêtre par excellence, 
celui qui représente son groupe auprès de la divinité, se tenant debout 
devant elle, accomplissant les actes du culte aux lieu et place du groupe 
qu’il représente. Le caractère public et officiel de sa fonction semble 
avoir rejeté dans l’ombre un sérieux concurrent, aussi hautement at¬ 
testé que lui, surtout dans le monde araméen, le kâmirum de Tell el- 
Amarna (Lettres, n° 1), le kumru des tablettes cappadociennes et le 
kômer de la Bible et des inscriptions nord-sémitiques (*), qui semble 
avoir été l’agent du culte privé et le desservant des chapelles particu¬ 
lières. L’Arabie centrale n’a pas connu le nom de ce personnage ; il est 
seulement mentionné dans les textes relatifs aux Harrâniens ( 2 ). Il 
est encore en usage dans les Églises de langue syriaque ( 3 ). 

Contre Nôldeke qui affirme l’origine araméenne du mot kâhin ( 4 ), 
A. Fischer le tient pour un « altarabisches Erbwort » ( 6 ). Mais il va 


1. Sur ce terme ouest-sémitique, cf. J. Lewy, in ZA 38/1928, p. 243 sqq ; Dhorme, 
La religion des Hébreux nomades, 224 sqq. À l’époque des rois, ce nom désignait 
les prêtres des idoles (II Rois 23, 5 ; Osée 10, 5 ; Soph. 1, 4). Cf. également Haldar, 
Associations, 83 sq., 162. On le trouve au fém. ( kumirtu ) dans les récits des cam¬ 
pagnes d’Esarhaddon (X, 1-17) : cf. ANET, 301a. 

2. Fih. 322 sqq. Pour l’Arabie du Sud., cf. Ryckmans, Noms propres, I, 105 ; 
Landberg, Les dialectes de l’Arabie Méridionale IT, 1, pp. 964-73 ; pour les Mi- 
néens, cf. D. H. Müller, Südarabische Altertümer, Vienne 1899, pp. 27 et 29 ( D - 
hmr) ; sur hmr, nom propre, tamûdéen, cf. van den Branden, Les inscriptions tha- 
moudéennes, 139 sq. et 335 sq. Pour les Sémites du Nord, cf. Lidzbarski, Handbuch, 
297 ; Cooke, Text-Book, 144 et 146 (néo-punique), 186 et 187, 196, 252 (araméen). 

3. Où tyûmrô désigne le » prêtre » concurremment avec kôhnô. La racine k m r 
s'applique à un visage inconnu et sombre ; ce qui indiquerait qu'à l’origine, ce 
prêtre portait un masque quand il donnait l’oracle des dieux. La racine arabe 
correspondante hmr (cf. notamment le substantif himâr, « voile ») appuie bien 
cette étymologie. Pour les diverses étymologies données à ce nom, cf. réf. ap. Hal¬ 
dar, Associations, 77 ; Ges.-Buhl, 350. 

4. Neue Beitrâge, op. cil., 36, n. 6. 

5. El 1 II, 669. Cette opinion n’est pas propre à A. Fischer ; en effet, D. Nielsen, 
Die allar. Mondreligion, 138, écrivait avant lui : « Der hebràische Wort Kohen 
ist formell und teilweise reell mit dem arabischen Kâhin identisch, und wie schon 
Wellhausen (Reste 2 , 143) gesehen hat, kann das arabisclie Wort nicht als hebràische 
Entlehnung erklârt werden ; umgekehrt ist das hebràische Kohen ein echt ara- 
bisches Wort ». Pour comble de confusion, Gray, Sacrifice in the Old Testament, 
Oxford 1925, p. 184, affirme l’origine hébraïque du terme, d’où il passa en ara¬ 
méen. 
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très loin en déniant au kâhin tout caractère sacerdotal, du fait qu il 
n’était lié à aucun sanctuaire et qu’il exerçait son activité tout à fait 
librement. Noldeke réplique qu’« il est évident que ces personnes sont 
prêtres dans le plein sens du terme » ( x ). Noldeke parle du kâhin sémi¬ 
tique nanti de toutes les prérogatives sacerdotales, alors que Fischer 
n’envisage que le kâhin tel qu’il apparaît à travers une tradition arabe 
appauvrie, déformée et utilisée à des fins apologétiques. Néanmoins 
cette même tradition conserve des traces d’un véritable sacerdoce 
exercé par certains kâhins , demeurant au sanctuaire, parlant au nom 
de la divinité et issus des familles les plus nobles ( 2 ). Nous aurons 1 oc¬ 
casion d’y revenir. 

D’après Lagrange ( 3 ), suivi par Dhorme ( 4 5 ), kâhin ne doit pas être 
traduit par « devin » ; car, c’est un terme générique ; il ne peut pas se 
confondre avec un type spécial de prêtre. Nous partageons cette vue, 
à condition que la divination figure parmi les attributions du kâhin. 
En effet, les noms des spécialités divinatoires que nous aurons à étudier, 
s’expliqueraient bien plus clairement si on les traitait comme épithètes 
de kâhin. Ainsi, ce dernier terme serait un dénominateur commun ou, 
si l’on veut, une espèce d’idéogramme figurant effectivement ou sous- 
entendu devant chacun des attributs de la divination ( 6 ). Car, il est 
réellement difficile de préciser le rôle exact du kâhin par rapport à ces 
diverses catégories. 

Mais cette restriction demeure bien loin des propos de ces deux au¬ 
teurs, lesquels, pour sauvegarder l’originalité et la supériorité du kohen , 
préfèrent donner à kâhin en guise d’équivalent hébreu, le terme qosêm. 
Sous l’influence des LXX qui l’ont traduit par fidvriç, qosêm désigna 
la divination en général ; alors que primitivement il ne différait point 
du kohên. Par suite de la spécialisation progressive des devins, il 
s’appliqua plus particulièrement à l’arbitrage divin par la bélomancie 
(Éz. 21, 26 ), la nécromancie (I Sam. 28, 8) et la rhabdomancie ( Osée 


1. ERE art. Arabs, I, 667. 

2. Wellhausen, Reste*, 131, 134, 143. 

3. Él. sur les religions sémitiques 2 , 218. 

4. La religion des Hébreux nomades, 228 sq. L'auteur cite Jér . 27, 9 ; 29, 8 ; Mi- 
chée 3, 6-7 et 11. Ce dernier verset est à noter : ♦ ... ses prêtres enseignent pour un 
salaire et scs prophètes exercent la divination pour de l’argent... » Il cite Dt. 18, 14, 
sans mentionner l’excellent article de W. R. Smith sur ce verset. Notons, enfin, 
que dans 1s. 3, 2, le qosêm fait partie de l’élite de la nation. 

5. On lirait: ( kâhin)- e arrûf , ( kâhin)-sâdin, (kâhin)-nûsid, etc. 



4,12) 0)* Dans les sources syriaques, qôsûmô prit le sens de « devin », 
« diseur de vérité » ( 2 ). 

Dans VHymne sur la destruction de la ville de Belfyûr, Isaac d’An¬ 
tioche ( 3 ) nous dit : «Erant ibi harioli (*), qui scientiam arcanorum 
profitebantur, sed nunquam vaticinati sunt calamitatem per expugna- 
tores venturam. Tyrannus autem ille, qui paganis hujus urbis praerat, 
fiduciam suam in oraculis ( 6 ) posuerat, sed ira divina eum omnino ex- 
terminavit. Etiam uxores eorum sacrificulae ludibrio factae sunt in¬ 
ter peregrinos, nec non virgines quae sacrabantur stuprum patiendo 
in honorem Baaltis ». 

Ainsi, chez les auteurs syriaques, qôsûmô prend le sens d’oracle ; mais, 
plus tard, quand mantique et magie se confondront, étant toutes les 
deux de source païenne, le qôsûmô sera classé parmi les sorciers et les 
charmeurs ( 6 ). 

Pour nous, le qosêm représente un aspect partiel de la fonction du 
kohên, lequel se scinda progressivement du corps divinatoire pour se 
rattacher finalement au corps sacerdotal, au bout d’une longue évolu¬ 
tion. Son rôle correspond approximativement à celui du 'arrâf, lequel, à 
notre avis, est le meilleur équivalent du devin ( 7 ). 

En conséquence, nous pensons, avec E. O. James ( 8 ), que le kâhin 
avait essentiellement le même office que le kohên canaanite et, avec 
J. Wellhausen ( 9 ), que le kohên n’était pas uniquement sacrificateur et 
que le kâhin n’était pas uniquement devin ; l’un et l’autre dispensaient 
les oracles dans les sanctuaires 0°). La différenciation entre ces deux 
personnages s est faite par suite d’une évolution sociale faisant des 


1. Cf W. R. Smith, in J. of Ph. 13/1885, 273 sqq. ; T. Witton Davies, Magic, 
Divin, and Demonologg, op. cil., 78. 

2. Q sam = et qasmûtô = & ( cf. . QihdAhî, Lubâb II, 4428). Pour 

plus de détails, cf. Semitica 8/1958, 72-73. 

3. Opéra Omnia, éd. et trad. G. Bikell, I, 212-3. 

4. Qôçûmê. 

5. Qêçmâ. 

6. W. R. Smith, loc. cil., 281 sqq. 

7. Cf. infra, p. 113 sq. 

8. The Nature and Function of Prieslhood, op. cit., 93. 

9. Reste 2 , 143. 

10 Cf I Sam. 6, 2, où kôhanim et qôsenüm sont étroitement liés (chez les Philis- 
ms). Au sujet du kohên, A. Fischer écrit: « ist zwar ailcm Anschein nach auch 
einma ahrsager gewesen, erscheint aber spater nur noch als Orakelteiler, und 
vor allem als Opferspender und Tora-Lehrer * (El 1 , II, 669). 
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fils d’Isaac un peuple sédentaire, avec un culte bien organisé et un sa¬ 
cerdoce hiérarchisé, alors que les fils d’Ismaël persistèrent, jusqu à 1 a- 
vènement de l’Islam et même au-delà, dans un nomadisme pivotant 
autour de quelques cités caravanières et d’un nombre réduit de sanc¬ 
tuaires. 

Ainsi, de Ras Shamra-Ugarit, aux xiv e -xm e siècles, où l’on trouve 
la plus ancienne mention du k h n ( 1 ), jusqu’aux cités du Higâz, aux 
vi e -vii e siècles ( 2 ), il y aurait eu une continuité dans la fonction et les 
prérogatives de ce personnage qui s’adaptait aux formes de culte éta¬ 
blies par une civilisation en marche, sans jamais se départir des carac¬ 
téristiques primitives de sa fonction. 

En Assyro-Babylonie, k h n, déclaré par W. R. Smith « terme du sé¬ 
mitique commun » ( 3 ), ne figure pas parmi les nombreuses dénomina 
tions des membres du corps sacerdotal ( 4 ), en dépit de 1 existence en 
accadien du verbe kânu (pour kahanû), avec le sens de « sinclinei de¬ 
vant », « s’humilier » ( 6 ). 

Le type de prêtre-devin assyro-babylonien auquel pourrait être assi¬ 
milé le kâhin arabe, semble être le bârû, en raison de la multiplicité 


1. Dhorme, La religion des Hébreux nomades, 224. 

2. Pour ne pas parler de sa permanente survivance dans le Judaïsme et dans 
les Églises chrétiennes de langue syriaque ou arabe, où il n’a gardé que l’aspect 
cultuel et social de sa fonction. Toutefois, n’oublions pas qu’au Moyen Age, prêtres 
et moines étaient censés posséder le don de la divination et on les consultait, comme 
on aurait consulté les devins d’autrefois. Le moine Bahîra aurait reconnu la pro¬ 
phétie dans le jeune Mahomet (Ibn HiSâm, 115 ; cf. 119). La légende de Salmân al- 
Fârisî, avec ses déplacements chez les ascètes chrétiens (Ibn Hi§âm, 136 sqq. \ Ibn 
Sa'd, IV, 1, p. 53 sqq), est très instructive à cet égard. On peut voir également 
le rôle indicateur attribué aux moines dans la fondation de certaines villes musul¬ 
manes, comme Wâsit par al-Ha gg*8 (Tabarî II 2 , 1126), Bagdad par al-Mansûr 
(Yâqut, I, 681, sq. ; Tabarî, III, 276 ; le même fait est rapporté ib„ 372, au su¬ 
jet d’ar-Râfiqa, en territoire byzantin ; comp. p. 277 et Ibn al-Atîh, V. 436 sq.). 
Citons, enfin, un passage d’Ibn Ishâq qui met sur le même pied d'égalité le hardes 
juifs, le râhib des chrétiens et le kâhin des Arabes (Ibn Hisam, 129) : 

dr» Cx* 
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Mais, partout, la précognition, attribuée aux moines, se fonde sur leurs livres saints. 

3. The Prophets of Israël and their Place in Hislory to the close of the 8lh Cen- 
tury b. C. With introd. and additional notes by T. K. Cheyne, Londres 1902, 390. 

4. Appelé kiniStu (Haldar, Associations, 40) ; son équivalent syriaque knûStô 
(ar. kanîsa) désigne le lieu de culte, la communauté des fidèles, puis l’Église dans 

son ensemble. 

5. Dhorme, op. cit., 224. 


de ses fonctions où prédomine l’aspect oraculaire. D’après les expres¬ 
sions qui désignent sa charge ( 4 ), il prononçait les oracles, pratiquait la 
divination, décidait de l’avenir, prenait des décisions, rendait des ver¬ 
dicts (amâla êakânu ), prononçait des jugements, observait les omens ; 
tout cela par voie de divination (ina btrï) ; sa fonction est qualifiée de 
« mystérieuse » (piriSlu , nisirlu). 

Le Sâ’ilu semble avoir assumé les mêmes fonctions que le bârû ; il 
aurait été particulièrement versé dans l’interprétation des songes 
(paSaru sutta ) ( a ). L’oniromancie et l’incubation constituaient les pré¬ 
rogatives essentielles du sabru ( 3 ). Quant au mahhû, il se distinguait 
par la vision extatique, sans toutefois dédaigner les autres techniques 
divinatoires ( 4 ). Le zammeru et le kalû étaient musiciens du temple ; 
ils avaient pour rôle d’« apaiser » par leurs chants « le cœur des dieux ». 
Le kalû intervenait dans les rites ayant pour objet de neutraliser les 
effets défavorables des omens et prenait part aux rites de divina¬ 
tion ( 6 ). 

Tous ces prêtres-devins exerçaient plusieurs techniques divinatoires 
à la fois ; d’où l’impossibilité d’établir des équivalences précises entre 
les membres des corps divinatoires assyro-babylonien et arabe. Tech¬ 
niques oraculaires et techniques extatiques s’unissaient dans la même 
personne. L’activité du kâhin arabe ne se limitait pas à l’observation 
des omens ; au dire de H. S. Nyberg, il était à l’origine un extatique : 
« Kâhin ist das hebràische Kôhên, bedeutet aber nicht wie dieses nur 
Priester, sondern wesentlich den primitiven Ekstatiker und Propheten 
der natürlich haüfig Priester war » ( 6 ). 



1. Réunies ap. Haldar, Associations, 1 sqq. 

2. Ibid,, 13 sqq. Dans une lettre de Tell el-Amarna (n° 38), il est « questionneur 
d’aigles ». 

3. Haldar, op. cit., 17 sqq. 

4. Ibid., 21 sqq. Le souffle oraculaire qui l'inspirait, s'appelait zaqîqu ( ib., 24). 
Ce personnage semble avoir été l’ancêtre du prophète sémitique. 

5. Ibid., 40 sq. Ne pourait-on pas considérer le qaivwâl qui joue, encore de nos 
jours, un rôle considérable dans les fêtes populaires, les mariages et les funérailles, 
comme l’héritier de cet antique kalû ? 

6. Bemerkungen zum « Buch der Gôlzenbilder » von Ibn al-Kalbî, p. 357 ; cf. infra, 
p. 103. 
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En raison de « leur organisation nerveuse, plus facilement excitable » ( 1 2 3 4 ) 
les femmes atteignaient l’état d’extase et devaient, de ce fait, jouer 
un rôle important dans le culte sémitique ( 2 ). 

La tradition conserva les noms d’un grand nombre de femmes ayant 
pratiqué la divination. À ce propos, Procope (m. vers 562) va jusqu’à 
écrire : « Il est interdit, chez les Maures, aux hommes de prédire l’avenir ; 
mais certaines femmes, après avoir accompli des rites sacrés, inspirées 
par l’esprit (divin), prophétisent l’avenir, ni plus ni moins que les an¬ 
ciens oracles » ( 3 ). 

Du rôle prédominant de la femme dans le gouvernement des tribus 
arabes, attesté dans les textes cunéiformes depuis le régne de Tiglath- 
Pileser III (744-727) jusqu’à Assurbanipal (668-633) et peut-être même 
jusqu’à Nabonide (555-539) ( 4 ), on ne peut tirer rien de positif pour 
notre sujet, en raison de la brièveté des données, lesquelles se limitent 
à la mention des noms des reines arabes s’acquittant d’un tribut envers 
les rois assyriens. Mais le simple fait qu’une femme ait présidé aux 
destinées d’une tribu ou confédéiation de tribus laisse supposer qu’elle 
disposait des dons et prérogatives qu’un chef était censé posséder, y 
compris la faculté de prévoir l’avenir par le moyen de la divination ( 5 ). 
Le rôle de la kâhina dans les guerres arabes ne manque pas de conférer 
à une telle supposition une certaine vraisemblance ( 6 ). Lammens dé- 

1. A. L. F. Maury, La Magie et l’Astrologie dans l’Antiquité et au Moyen Âge, 
Paris 1860, p. 14. 

2. Sur le rôle de la femme dans le culte hébreu, cf. Peritz, Woman in the Ancient 
Hebrew Cuit, in JBL 17/1898, p. 111 sqq. ; sur son rôle dans les religions arabes, 
cf. Lammens, Le culte des Bétyles, 47-51. Sur la femme arabe, en général, cf. A. Perron, 
Femmes arabes avant et depuis l’Islam, Paris-Alger 1858 ; M. Fahmy, La condition 
de la femme dans la tradition et l’évolution de l’Islamisme, Paris 1913 ; Ah. Mu¬ 
hammad al-Hufî, al-Mar a fi l-'açr al-gâhilî, Le Caire 1956. 

3. De bcllo Vandalico, II, 8. 

4. Cf. N. Abbot, Pre-Islamic Arab Queens, in AJSL 58/1941, pp. 1-22 ; J. Lewy, 
in HUCA 19/1943, p. 420 sq. 

5. La thèse du matriarcat chez les Arabes, soutenue notamment par Wileken, 
Das Matriarchat bei den Alten Arabern, Leipzig 1884, et par W. R. Smith, Kin- 
schip, passim, malgré tous les sérieux indices qu’elle fournit, est loin de s'imposer ; 
cf. la dernière mise au point faite par Robert F. Spencer, The Arabian Matriar- 
chale : an Old Controversy, in Southweslern Journal of Anthropology, 7/1952, pp. 
478-502. 

6. L’une de ces reines du désert portait le nom de Zaqtqa (cf. R. Devreesse, Le 

Patriarcat d’Antioche depuis la paix de l’Église jusqu’à la conquête arabe, Paris 
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montre ce rôle par de nombreuses citations recueillies dans la tradition 
arabe ( 4 ). 

De 1 expression banât târiq, devenue probablement un nom propre, 
deux explications peuvent être données, l’une d’ordre cultuel, faisant 
de ces « Filles de l’Étoile du Matin » une espèce de « congrégation » 
attachée au sanctuaire d’al-Lât ( 2 ) ; l’autre, de caractère divinatoire, 
indiquant la fonction qu’exerçaient les kâhinas, à la tête de l’armée, 
supputant les chances de succès à l’aide de divers procédés divinatoires, 
où prédominait la cléromancie. Sur un champ de bataille, la litho- 
mancie devait etre le procédé le plus expéditif ; ce qui justifierait le 
nom qui leur a été donné ( 3 ). 

Cette dernière explication a le mérite de la clarté et de la spontanéi¬ 
té ( 4 ) ; elle s’insère mieux dans le contexte religieux de l’Arabie, où le rôle 
cultuel de la femme est bien moins attesté que son rôle divinatoire. 
Cette constatation nous semble valable pour l’ensemble de l’aire sémiti¬ 
que. 

En effet, les exemples que nous avons pu recueillir dans la littérature 
traditionnelle insistent sur les prérogatives divinatoires de la kâhina, 
appelée parfois rabba* bayt ( 6 ), c’est-à-dire détentrice d’un oracle ; car* 
comme nous le verrons plus loin, le bétyle, rendu par bayt, ne conserve 
en Arabie que sa fonction oraculaire ( 6 ). En rapport avec l’oracle, les 
kâhinas « possédaient le secret des formules mystérieuses du sag e ( 7 ), 
auxquelles on attribuait le redoutable pouvoir d’ensorceler les armes, 
d’immobiliser les mouvements de l’ennemi, de l’envoûter au besoin » ( 8 ). 
A la tête des tribus huzâ'ites, fuyant la rupture du barrage de Ma’rib, 

1944, 245 sqq.) ; or, ce nom qui indiquait, au masc., le souffle oraculaire de l’in¬ 
spiré, est également attesté comme nom de devin (Haldah, Associations, 24). 

1. Culte des Bétyles, 114, enrichi par Haldar, op. cil., 191 sq. 

2. Cf. réf. ap. Haldar, op. cit., 191 : Banât Târiq al-Lâtî. Dans T 'A X, 49, 1. 
29, Banât 1 âriq est expliqué par « filles des rois », À noter que le mu’addin de la 
prophétesse Sagâh s’appelait Ganba b. Târiq (T'A I, 1, 205, 1. 14). 

3. D’après Ibn Durayd, 277, târiq et tarq indiquent la fonction de la kâhina qui 
lance les cailloux ; cf. infra, p. 195 sq. 

4. En effet, c'est dans l’adjectif al-lâtî (Ag. 11, 126, 1. 11) que réside l'intérêt 
de la première explication ; or, cet adjectif (qui peut être un pronom relatif) ne 
constitue pas une donnée claire des textes, mais une reconstitution spéculative 
(cf. Haldar, /oc. cit.). 

5. Cf. Abû Dàwûd, Sunan I, 195, 1. 15 ; Usd, V. 17, 1. 4. 

6. Cf. infra, p. 132 sqq. 

7. Cf. infra, p. 151 sqq. 

8. Lammens, Culte des Bétyles, 50. 
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annoncée par divers présages, Tarifa indique la direction de la Mekke 
grâce à un oracle qu’elle reçut du «Dieu de tous les peuples, Arabes 
et non Arabes » ( 1 ), et à la suite du sacrifice d un chameau ( ). 

Une kâhina des Iyâd annonce en sag' à ses contribules leur victoire 
sur les Persans, dans une bataille sur les bords de l’Euphrate. Le signe 
de cette victoire résidait dans la capture par les Persans d’un tout 

jeune Iyâdite ou d’un tout vieux ( 3 ). 

Al-Gaytala, kâhina des Banû Sahm, annonça, par deux oracles suc- 
cessifs les grandes batailles de Badr et Uhud. Son djinn inspirateur 
(sûhibuhd) « s’abattait sous elle »> ( 4 ) et lui communiquait la formule 
oraculaire ( 6 ). 

Une kâhina des Banû Ganm, fraction de tribu des Hadas, avertit son 
groupe par un oracle de l’arrivée de l’armée du Prophète, lors du 
butin de Mu’ta ; le groupe lui obéit alors et se sépara des Lahm ( 6 ). 

Mais les activités de la kâhina ne se limitaient pas aux cas de guerre 
ou d’invasion. Tout comme le kâhin, elle pouvait intervenir dans tout 
genre de conflit nécessitant le recours à un arbitre. 

Un oracle, prononcé par une kâhina , interdisait 1 entrée à la Mekke, 
pour une durée de dix ans, au dernier gardien gurhumite de la Ka'ba, 
al-Hârit b. f Âmir, pour avoir volé le trésor de ce sanctuaire ( 7 ). 

Dans le conflit qui aurait opposé r Abd al-Muttalib et Qurays au sujet 
du puits de Zamzam, on décida de recourir à l’arbitrage de « kâhina* 
Sa f d Hudaym » qui était à Mu f ân, dans les hauts plateaux syriens 
(asrâf * as-Sâm ). Mais, en route, la chamelle de f Abd al-Muttalib fit 
jaillir de l’eau sous ses pieds ; la caravane assoiffée y vit un signe divin 

1. Les oracles arabes conservés dans la tradition islamique portent générale¬ 
ment en eux-mêmes les critères de leur inauthenticité ; néanmoins, ils témoignent 
de l'esprit et de la forme dans lesquels devaient se présenter les oracles authenti¬ 
ques ; car, même si ce ne sont que des « pastiches plus ou moins réussis », comme 
le dit R. Blachère (Le Coran I. Introduction, Paris 1947, p. 178, n. 248), il faut 
reconnaître qu’un pastiche tend à se rapprocher le plus possible de son modèle. 
Cf. infra, p. 158 sq. 

2. Ag. 13, 109 sq., Yâqût, IV, 384 (où on lit Turayfa). 

3. Ag. 20, 23 sq. La bataille fut tellement à l’avantage d’Iyâd que les corps des 
soldats persans tués formaient un grand tas. Le nom d'un couvent des environs 
en aurait conservé le souvenir : Dayr al-Gamâgim. 

4 . \^J. 

5. Ibn HiSAm, 133. 

6. Ibid., 797 ; TabarÎ, I 3 , 1617. 

7. TabarÎ, I 3 , 1135. 


en faveur de la légitimité des prétentions de f Abd al-Muttalib sur le 
puits sacré ( 1 ). 

Suwayd as-Sâmit, appelé l’homme « parfait » ( 2 ) par ses contribules, « en 
raison de sa patience, de la sagesse de sa poésie et de la noblesse de sa 
généalogie », eut recours à une kâhina pour se faire adjuger un pari 
sur mille chamelles qu’il venait de gagner contre un homme des Banû 
Sulaym. Il lui fallut user de violence pour faire exécuter le jugement 
oraculaire ( 3 ). 

Un dernier exemple nous convaincra du caractère universel de l’ac¬ 
tivité de la kâhina : Les trois derniers jours de février et les quatre 
premiers jours de mars, appelés « les jours de la vieille », ayyâm al- 
e agûz, devraient leur nom à une kâhina arabe très âgée qui avait pré¬ 
venu sa tribu d’un froid glacial qui allait sévir à la fin de l’hiver et dont 
les suites seraient très graves pour le bétail. Faisant fi de son avertisse¬ 
ment, les gens de la tribu tondirent les moutons, tout assurés delà venue 
du printemps ; mais, voici qu’un froid glacial vient détruire cultures 
et troupeaux ( 4 ). 

La littérature de l’Islam primitif est pleine de récits relatifs à des 
kâhinas ( 5 ) et à des kâhins arabes. Parmi les premières, une de celles 
dont la légende est la plus répandue est T(Z)arîfa ( 6 ), et, parmi les 
derniers, Siqq et Satîh, c Amrân b. f Âmir Muzayqiyâ, Hârita, (jruhay- 

1. Ibn HiSâm, 92 sq. ; Ibn Sa'd, I, 1, p. 49 sq. 

2. Al-kâmil ; cf. Ibn HiSâm, 284 ; üsd, II, 378. Sur le sens de ce terme, cf. Ag. 
2, 169 et Ibn Sa'd, III, 2, p. 91 (comp. pp. 136, 142, 148). 

3. Ibn HiSâm, 284. 

4. Qazwînî, I, 77. 

5. Nous n’en avons choisi que quelques exemples susceptibles d'illustrer le rôle 
de la femme dans la divination arabe. Un texte de la légende d’az-Zabbâ (s’agit-il 
de Zénobie, m. en 274, appelée Bat Zabbai dans deux inscriptions honorifiques 
palmyréniennes ? — cf. GIS 3946-7 et D. Schlumberger, La Palmyrène du Nord- 
Ouest, 151), fait état de la présence d'une kâhina à la cour, attachée à la personne 

de la reine: U j ^\ ^ IgJ c-bjJI (TabarÎ, I a , 762; 

sur cette légende, cf. ib. 760 sqq. ; Ag. 14, 73 sqq.). On trouvera ap. Lammens, 
Culte des Bétyles, 47 sqq. et passim, de nombreuses réf. à des kâhinas. Signalons, 
enfin, qu’une femme pouvait être sâdina ou gardienne du temple ; le fait est rare, 
mais il est attesté par Abû Dâwûd, Sunan, I, p. 195, 1. 5 ; Usd, V, 17, 1. 4 ; 
Ag. 19, 79, contrairement à Peritz, in JBL 17/1898, p. 116, qui affirme n’avoir 
rencontré aucun exemple de femme-sadma. 

6. Mas'ûdî, III, 352 ; plus loin, parlant de 'Amrân b. f Âmir Muzayqiyâ al- 
Kâhin, frère du roi yéménite, à l'époque du Sayl al-tArirn, Mas^ûdî le qualifie de 
'âqir (p. 386) ou 'aqîm (p. 378), « stérile ». S’agit-il d’une stérilité naturelle ou 



102 


personnel du culte et de la divination 


na O, Gadîma al-Abras, le prêtre-roi (»), Salama b. Abî Hayya (*)> Uljay- 

ha b al-Gulâh, un notable yatribite des Aws, a l’epoque de 1 invasion 

de Tubba' (*)', Zuhayr b. Ûanâb al-Kalbî, (.appelé al-Kahin pour la 

i.. / 5 \ f Amr h al-(TU f avd ( 6 ), surnomme al- 

justesse de ses prévisions » ( 6 ), Amr b. ai ou ayu ( 

Afkal ( 7 ). 


bien d’une marque sacerdotale ou nragico-divlnatoire (célibat ou castration ,, Toute- 
fois, est dit stérile l’homme qui n’a pas d’enfants mâles. 

1. Ibid. 

2. Premier roi de Qudâ'a, dont TabarI, I 2 , 750 sqq., dit : Lï ÏXÛ*. Ü& 

■; jJ-b ÔU>àJI ùKo d« W Ji2lj 

j juJl" J. Ü, Ui ^ - r ” bable ; 

Comp. Ag. 14,73 sqq. i ton al-At1r, I, 245-51 ; Ibn NubAta, Sur* 

aL f uyûn fî Sarh risâlat Ibn Zaydûn, ap. Rasmussen, Additamentum ad Historiam 
Arabum ante Islamismum (Hauniae, 1821), pp. 2-4. 

3. al-GâhÎz, Bayân, éd. du Caire 1893-5, I, 136: £$51 

U- iSj* A) <Jl3a çSÀJI *s- ^ y. V" • 


4 . A$. n, 120 : :aJaj ,jJ-l (y 

•ÙjSÇ L ôtf “4 M cfr 'i w ^ ^ 

5. A’g. 21, 99: Auîj Wil comp. Ibn ab-AtIr, I. 366. Abû HAtim as-Si- 

gistân! met bien en relie! la personnalité de ce Min et énumère les lonctions qu’U 
cumulait (K. al-mu’ammartn, éd. i. Goldzikek, in Abhandlungen, II, 25) : 


L Ai CiS' (J&J W :ù ÙLr 1 UUlJ ,J s" dtj 

, îy:Uj < (rfjiij < Ayî J- OtT : “44 >1 fr ‘j£ à 
lÇ ;U, < oyi tjUjPl dlli j ‘ ‘ ^ ‘d 1 

.. .1^ •.! ^tl -I. II.. ? 


, I 

.Lu pjuJIj c~)l aJj A._ÿ a"j u dlSj < ôU^SOl «IjJ-lj < Ay» 


6. Ag. 15, 76: ,> uli^l d djri f-J ... ^ & àÜ" 

fri Je jWJ ï>lfl >1 o5U vit üf *U« 

;LpLu AiUj J lj~~ o-UI Ül ültîJI jjl /i* . e *- 11 
v bj *i-r* Jt 5 ‘ d^ 1 d 

’^Jüo OÜ ^ y-Tj 

7. C/*. Garir wa-l-Farazdaq, éd. Bevan, pp. 154, 155 ; Ibn Durayd, 197. 
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Ce surnom vaut que l’on s’y arrête. Terme cultuel ancien, d’origine 
sumérienne (*), il jouit d’une large diffusion dans le monde sémitique. 
En effet, l’accadien apkallu se retrouve, sous la forme afkal ou apkal 
en lihyanite ( 2 ), en palmyrénien ( 3 ), en nabatéen ( 4 ), dans les inscrip¬ 
tions sinaïtiques ( 6 ), en rninéen ( 6 ) et, enfin, en arabe ( 7 ), où il est 
attesté comme titre et comme substantif signifiant « tremblement, 
tressai lement » ( 8 ). 

Quelle signification avait ce titre? J. Février le définit en ces termes : 
« Une personne attachée à un monument religieux et un « augure » 
ou un magicien se servant, à l’occasion, de son art. La réunion de ces 
deux qualités, ajoute-t-il, n’a rien d’étonnant dans le monde sémi¬ 
tique » ( 9 ). 

Les matériaux arabes, réunis sur ce terme, attestent bien cette dé¬ 
finition et semblent même la dépasser. Il faudra cependant admettre 

1. Bezold, Babyl.-Assy. Glossar, 54. 

2. Comme titre porté par le prêtre de Wadd à el-'Ela (Dedan) ; Dussaud, Pé¬ 
nétration, 132 ; Ryckmans, in BSOAS 14/1952, p. 1. 

3. ’FKL : gardien ( ?), augure (Février, La religion des Palmyréniens, 170). Re¬ 
levons l’« apkal de la source sacrée » (Aphca) qui pourrait avoir été le gardien ou 
le porte-parole de l'oracle. 

4. Dans CIS II, 198, il désigne le personnage auquel doit être versée une amende 
en cas de violation de la sépulture. De l’avis de J. Cantineau, Le Nabatéen, 2, 66, 

« En nabatéen, il s’agit sûrement d'un sacerdoce très important *. 

5. Sous la forme intervertie ’KPL ( cf ; CIS II, 969, 2178, 2660, etc.). Sur afkal 
et sur 'Amr b. al-Gu'ayd, cf. B. Moritz, Der Sinaikult in heidnischer Zeit, 27 sq. 

6. Cf. F. Hommel, Südarabische Chreslomathie (minào-sabâische Grammatik- 
Bibliographie minâische Inschriften nebst Glossar), Munich 1893, p. 113 ; en sud- 
arabe, cf. E. Osiander, Zur himjariscben Allertumskunde, in ZDMG 19/1865, p. 
291 sq. ; B. Moritz, in Oriental studies published in commémoration of the fortielh 
anniversary (1883-1923) of Paul Haupt..., Baltimore 1926, p. 206. 

7. Cf. les nombreuses réf. recueillies par Lammens, Culte des Bélyles, 45. 

8. Ibn Durayd, 197 : ô-Uj ^1 J&I Jaljkl J&Vl î. 

Mas'ûdI, V, 285 : oA£jj o i-L| ; T'A VIII, 65, où al-afkal est rendu par : 

a) J ^ w r0l ^ oJs-j J|» b) le geai (aS-Siqirrâq), oiseau de mau¬ 

vais présage qui inspirait crainte et tremblement à ceux qui le rencontraient, c) sur¬ 
nom d’Al-Afwah al-Awdî, le poète, en raison d’un tremblement qui l’affectait, 
d) nom d’une fraction de tribu arabe dont les membres sont dits al-afâkil, e) nom 
de lieu. Clermont-Ganneau, Recueil d’Archéologie Orientale, VII, 32, en rap¬ 
proche kâfil al-haykal, « gardien du sanctuaire », ap. Mas'ûdî, I, 94 (comp. T'A 
VIII, 99, 1. 22 sq., où kâfil désigne le dévot) et iktafala, » avoir soin ». Le terme 
est appliqué par Mas'ûdî à Aaron, frère de Moïse, et précisé par qayyim az-zamân. 

9. La religion des Palmyréniens, 171. 
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nue le rattachement à un monument religieux, en milieu nomade, 
trouve son équivalence dans le fait de présider aux destinées de la 
tribu Une telle équivalence trouve sa justification dans rémunération 
des prérogatives deZuhayr b.Ganâb, lequel, comme sayyid de sa tribu 
et comme hâzl, détenait le privilège du bayt. En conférant ces memes 
prérogatives à 'Amr b. al-Ûu'ayd, « le sayyid des Rabî a » ( ), on ob- 
tiendrait le portrait du afkal sémitique. . _ 

L’arabe semble inclure de plus, dans ce portrait, l’aspect extatique ; 
et si ce titre n’est pas donné à tous les kâhins, c’est peut-être parce 
qu’il comportait une telle nuance. Mais il faudra y voir surtout une 
influence des cultes de 1 Arabie du Nord. 

Spécialisaiion de certaines tribus 

En étudiant plus loin les noms et attributions du kâhin, nous revien¬ 
drons sur certains noms propres mentionnés ci-dessus. Bien entendu, 
notre énumération n’est point exhaustive ( 2 ) ; nombreux étaient les 
kâhins dans les tribus arabes, où une certaine spécialisation est appa¬ 
rue En effet, selon al-Mas f ûdî, « la kihâna appartenait aux Qays, 
le zagr, aux Asad, la 'iyâfa aux Mudlig et à quelques fractions de Mudar 
b. Nizâr b. Ma'add ... ». En général, « ceux qui habitent aux bords de 
l’eau ( ahl al-mâ ’), sont plus aptes à la kihâna ( akhan ) ; ceux qui habi¬ 
tent les basses plaines ( al-barr al-fâ'ig), sont plus aptes à la qiyâfa ... , 
alors que les habitants des montagnes, des déserts et des plaines au 
sol mou et rougeâtre (< ad-dahâs ) sont plus aptes au zagr et à la * igafa » ( 3 ). 

Le même Mas'ûdî revendique pour les Arabes la prééminence en 
matière de divination. « Si la kihâna , dit-il, se trouve ailleurs que chez 
les Arabes, la 'iyâfa, le zagr, le tafâ’ul et le tatayyur ne se rencontrent 

1. Ibn Durayd, 197 ; l'auteur ajoute : jXi «*J1 OjLi ^ ^ Ô&J 

aJj 

2 Dans une lettre à Boissieu, publiée dans Mantique, 53, le P. Anastase nomme 
plusieurs kâhins arabes : Taym al-Lât, des BanûLihb qui ont fourni aux Arabes leurs 
meilleurs devins ; Mihr, en Iraq ; Hisl b. 'Amir b. 'Umayra, au Yémen ; Abû Du ayb 
al-Hudalî ; Gâbir b. Amr al-Mâzinî ; Gundub b. al-'Anbar b. 'Amr b. Tamîm ; Murra 
al-Asdî ; etc. Sur la divination et les devins, on trouvera les cas classiques ap. Frey- 

tag, Einleitung, 156-159 ; AlûsÎ, Bulûg, III, 275 sqq. 

3. Mas'ûdî, III, 341, 342, 344. Selon le Comte de Landberg, La Langue arabe 

et ses dialectes (Communication au XIV« Congrès Intern. des Orientalistes à Alger, 

Leyde 1905), p. 70, les Matârifa, partie des Hudayl, entre Tâ’if et Mekke, parlent 

encore la langue classique... Ce sont, au dire des Higâzites, des kahana, diseurs 

de bonne aventure et astrologues. Le Chérif de la Mekke les consulte. 
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que chez eux, dans la plupart des choses. Cette aptitude n’appartient 
pas à tous les Arabes, mais seulement à des individus d’entre eux, doués 
de sagacité ( fatin ) et d’intuitions justes ( mutadarrib az-zann ). Et si 
l’on rencontre cette faculté chez al-Ifrang et les peuples de même 
race de leurs régions, il est possible que cela ait été hérité des Arabes 
et appris d’eux dans les temps anciens ; car les Arabes se sont déplacés 
dans les pays ... ; peut-être aussi ces peuples ont-ils appris ces pratiques, 
après l’avènement de l’Islam, de leurs voisins, les Arabes d’Espagne ... 
Il est cependant possible que Dieu ait favorisé ( hassa ) d’autres peuples 
que les Arabes de ce don ..., telles la géomancie ( wugûd an-nuqaÇ) et 
la scapulomancie (an-nazar fî l-katif ) chez les Berbères ... » ( 1 ). 

Un texte du Ps.-Gâhiz ( 2 ) confirme le précédent et donne aux Arabes 
une certaine primauté dans la matière. Après avoir noté que tous les 
peuples ont eu des coutumes ( tasârlf) relatives aux pronostics de toutes 
sortes ( 3 ), l’auteur constate que « les Arabes sont les plus enclins aux 
présages ; ils se livrent aux illusions et à de fausses déductions. Cela 
est mentionné dans leurs vers, leur zagr et leurs proverbes. Ils pré¬ 
tendent, entre autres, que les djinns et les ogres leur apparaissent et que 
les premiers les informent des choses futures, par des vers qu’ils voient, 
entendent et comprennent d’eux ; ils en tirent donc leur connaissance 
et parviennent à dire vrai [dans l’interprétation] du zagr, des cris des 
oiseaux, de la rencontre des bêtes féroces, passant de droite à gauche, 
de gauche à droite, de face ou de derrière ( 4 * * * ), de la rencontre du serpent, 
de la vipère, du ver [de terre] et des insectes, du croassement du corbeau, 
du roucoulement des pigeons, du sifflement des djinns, du bruit des 
cailloux, du murmure de l’eau, de l’écoulement des eaux de pluie, de 
l’observation des nuages, comme [dans l’art] de se faire guider par les 
astres et de connaître les conditions atmosphériques, les pluies, l’éclair 
et toutes autres choses semblables qui ne sont connues que des Ara¬ 
bes » ( 8 ). 

1. III, 334 sqq. 

2. 'Irâfa, 3. 

4. ^Jbülj ajLLIj q^LJIj £cjLJI. Cf. infra, p. 440 sqq. 

5. I ... 
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De ces deux textes découle une double conclusion : Les Arabes pra¬ 
tiquaient la divination intuitive ( kiliâna ), sans qu elle leur fût propre , 
tandis qu’ils passaient pour maîtres incontestés dans la divination in¬ 
ductive, avec le long cortège de présages qu elle comporte. 

Cette conclusion est confirmée par des textes de l’Antiquité classique. 
En effet, Cicéron insiste sur le fait que les Arabes obéissent de préférence 
aux signes qui leur viennent des oiseaux ( x ) et 1 historien alexandrin 
Appien (début du 11 e siècle ap. J.-C.), auteur d’un fragment intitulé 
ne Q i ’Açâpœv fiavreiaç ( 2 ), dit que les Arabes sont des OgrioxevTUCot, 

« respectueux des pratiques religieuses », et des fiavtixoi « aptes à la 
divination», et cela à propos d’une aventure qui lui arriva un jour 
qu’il fuyait le soulèvement juif en Égypte sous Trajan : « Il marchait 
dans la nuit, conduit par un Arabe, dans la région de Péluse ; par trois 
fois une corneille cria ; à chaque fois l’Arabe en tira un présage : « Nous 
nous sommes égarés », « nous nous sommes terriblement égarés », « notre 
erreur nous a été favorable et nous tenons le bon chemin » ( 3 ). 

En somme, les Arabes, comme beaucoup d’autres peuples, prati¬ 
quaient deux types de divination, l’un intuitif, 1 autre inductif. Les 
diverses techniques divinatoires étaient pratiquées par l’ensemble du 
personnel cultuel, où aucune ligne de démarcation ne séparait ces 
deux types. 

La diversité des titres pourrait toutefois fournir une indication sur 
la principale activité du kâhin qui les porte. Kâhin étant un titre géné¬ 
rique, il est précisé par des attributs permettant de brosser un tableau 
plus ou moins complet de ses diverses fonctions et attributions, 

Lj 

1. De divinatione , I, 41 ; comp. I, 1 ; II, 92 et 94. 

2. Éd. et trad. en allemand par E. Miller, in Revue Archéologique, N. S., 19, 
1/1869, 101-110 ; repris dans l’éd. de Mendelssohn, II, 1881, pp. 1187-9. 

3. Résumé dû à L. Robert, Hellenica, 11/1946, 45 sq. On trouvera dans cette 
contribution du Prof. L. Robert, intitulée L’épitaphe d’un Arabe à Thasos, 

ib., pp. 43-50, les réf. aux textes grecs justifiant le titre d ’olœvoaxonoç, porté par 
le père de cet Arabe, originaire du Haurân, édificateur de la stèle (en particulier 
Cicéron, De divin., II, 92 et 94 ; Philostrate, Vila Apoll. I, 20 ; Porphyre, De 
abslin. III, 4; id., Vie de Pylhagore, 11 ; Pline, NH XXV, 13 ; Galien, Ad Hip- 

pocr. de aucl. morb., I, 15 ; Clément d’Alexandrie, Slrom. I, 16, éd. Stàhlin, p. 

48 ; Théodoret, Graccarum affeclionum curalio, I, 19, éd. Raedcr, p. 10). 
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Rabb 

Le premier de ces titres et le plus fastueux est celui de rabb. Contre 
Nôldeke qui en fait une « conception musulmane pour représenter 
l’aveugle aberration des païens » (*), Lammens le considère comme un 
« authentique débris de la gentilité sarracène ». Et il ajoute : « Comme 
la majorité des récits préislamites, composant la volumineuse collec¬ 
tion de YAg[ânl], le trait ( 2 ) peut être apocryphe. Mais, pour les rédiger, 
les auteurs ont utilisé de précieuses réminiscences, des bribes littéraires 
et poétiques, nous faisant actuellement défaut » ( 3 ). 

La source de ces réminiscences ne devait en être loin ni dans le 
temps, ni dans l’espace. En effet, dans le royaume de Qatabân, une 
classe de prêtres-administrateurs, chargés de gérer les domaines de la 
divinité, sont désignés sous le nom de r b y, associé à shr : celui qui 
fait le circuit autour de l’autel ou de la victime, à l’instar de la lune, 
c’est-à-dire le prêtre ( 4 * ). 

Comparée au rabbî judaïque et syriaque ( 6 ), désignant le chef, le dé¬ 
tenteur d’une autorité, le maître, et ayant suivi le même processus 
d’évolution, l’expression yâ rabbanâ, « ô notre maître 1 », ne devrait 
pas faire difficulté. Mais c’est l’expression yâ r ibâdî, employée par le 
kâhin pour désigner les fidèles, qui pose des problèmes. Elle peut ne 
signifier que : « ô mes serviteurs I » ( 6 ) ; mais elle peut également laisser 
entendre que, « dans l’exercice de leurs fonctions spéciales, il arrivait 
à ces officiants de se pénétrer totalement de leur rôle, de se substituer 

1. Der Islam 5/1914, p. 211 (c.-r. du Berceau de l'Islam ). 

2. Du kâhin asdite, appelé yâ rabbanâ, « ô notre seigneur » et répondant yâ r i- 
bâdî, * ô mes serviteurs ». Cf. Ag. 8, 68, 70 ; 10, 15 ; 19, 53 ; Ibn Qutayba, Ma- 
'ârif, 198 ; Gâhiz, Hayawân, I, 160 (plusieurs exemples). 

3. Culte des Bétyles, 79 sqq., où l’auteur donne toutes réf. à ce sujet. 

4. Ryckmans, Religions, 30. 

5. Où l’on trouve les formes suivantes : rabbî ou rabbônî, rabbôlt, rabbânô, 
qu’on peut comparer à môrî et môrân, de même sens. Le Coran réagit contre 
l’usage de cette dénomination donnée par les ♦ gens du Livre » aux membres de 
leur clergé, rabbins et prêtres ( 3, 64 ; 9, 31 ; cf. J. Chelhod, Note sur l’emploi du 
mot rabb dans le Coran, in Arabica 5/1958, 159-167). À propos de 'Awf b. Mah- 
lam, lequel, se trouvant devant un roi, s’exclama : innah" rabbî warabb' 1 l-Ka’ba, 
al-Gàhiz ( Hayawân, I, 160, in fine) dit que c’est un terme de la Gâhiliyya dont 
l’usage est tombé en désuétude. Pour ses équivalences en Islam, cf. Lammens, 
Culte des Bétyles, 81 sq. 

6. 'Ibâd étant le plur. de 'abd, « adorateur, esclave, domestique, serviteur ». 
On peut lire également 'ubbâd, plur. de r âbid, « serviteur, adorateur, ermite ». 
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pour ainsi dire à la divinité locale, au point d’en usurper le style proto¬ 
colaire » 0. Dans ces conditions, la première expression prend un relief 
particulier et marque l’élévation du kâhin au-dessus du niveau humain. 

La conception du prêtre ou de la prêtresse comme « bouche » de la 
divinité ou « identique » à elle, a existé dans le monde sémitique. Le 
terme « bouche de tel dieu » désigne les auteurs de certaines lettres 
de Tell el-Amarna ( 2 ). 

Dû ilâh 

Cet attribut rejoint un autre qui l’explique et le complète. Un poète 
yatribite, Uhayha b. al-Gulâh, lui-même kâhin ( 3 ), nomme ce dernier 
dû ilâh ( 4 ). Quel sens donner à la particule dûl Dans son sens actuel, 
dû signifie sâhib, « propriétaire, détenteur », et dû ilâh, « propriétaire 
d’un dieu ». Dans ce cas, cette expression équivaut à lahu l-bayt, « ayant 
la garde du bétyle », prérogative du kâhin qui est en même temps sayyid 
de sa tribu. 

Mais dû peut avoir un autre sens, défini par at-Tibrîzî dans son 
commentaire sur AS'âr al-Hamâsa d’Abû Tammâm 0. « Dû, dit-il, 
est un terme de la langue de Tayy, au sens d ’al~ladt, dâka ; il est 
indéclinable ( 6 ), requiert un antécédent, tout comme al-ladî, et s em- 

1. Lammens, Berceau de l’Islam, I, 204. Ailleurs ( Culte des Bétyles, 80), l’au¬ 
teur pense que la scriptio plena de rabb est rabb al-bayt, « maître du bétyle », « maître 
du pavillon sacré» ( cf\ infra, p. 325 sqq.) ; il compare cette dénomination à j -|£-|!2 

des inscriptions nabatéennes (Jaussen et Savignac, Mission, I, 213, 217, n 0B 57, 
58, 59 ; E. Littmann, Zu den nabat. Inschriften von Petra, in ZA 29/1914, 268 sq.). 

2. Cf. n 08 314-316, où l’auteur s'appelle Pû-Bahlu, « bouche de Ba'l » ; 255-6, 
dont les auteurs sont Mut-Bahlu et Mut-BaTu, «l’homme de BT» (cf. Haldar, 
Associations, 79, supra, p. 22, n. 1.). Comp. les cérémonies de l’« ouverture de 
la bouche » chez les Assyro-Babyloniens, marquant l'accession du prêtre à la fonc¬ 
tion oraculaire : cf. H. Zimmern, Das vermutliche babylonische Vorbild des Pehtâ 
und Mambûhâ der Mandàer, in Or. St. Th. Nôldeke, II, 959-67. 

3. Cf. supra, p. 102 et n. 4. 

4. Cf. Gamhara 1 aS'âr al-’Arab, 125, v. 5, cité ap. Goldziher, Abhandlungen, 

I, 18, n. 3: aJI ^ jl (j* 

5. Éd. Freytag, Bonn 1828-47, I, 292. 

6. Jjq J-i l-Â* <Jkb‘ C ’ est la seule difficulté que 

soulève ce témoignange ; mais nous pensons que c’est par souci de systématisation 
grammaticale que dû est entrée au nombre des cinq noms dont les désinences ca¬ 
suelles se font encore à l’aide des maires lectionis. Comp. ce vers d’un Tâ’ite cité 

par Tibrîzi : jïj OyU. *UI jli» 


ploie pour les deux genres » 0. Comme démonstratif-relatif, dû confère 
à notre expression plus d’un sens, suivant le choix de la copule ou de 
l’élément verbal sous-entendus. Ainsi, on peut comprendre : « Celui 
qui a un dieu» et nous rejoignons en cela le premier sens; mais on 
peut également comprendre : « Celui qui [est au service] d’un dieu » ou 
« l’homme d’un dieu ». Déjà le parallélisme avec kâhin le suggère, mais 
d’autres critères l’imposent. En effet, dû est ici l’équivalent de 'abd, taym 
ou imru’, composantes de noms théophores de l’Arabie préislamique 0 ; 
ce qui met d’emblée dû ilâh au nombre d’un groupe de dénominations 
cultuelles sémitiques du genre de §u-il, lu-dingir-ra et amêl ili, en acca- 
dien, is êlohîm et 'ebed Yahwe, en hébreu, malaâk et êlîm, en phénicien 
et ugaritique ( 3 ). Toutes ces expressions supposent l’existence d’un 
lien particulier et intime entre l’homme et la divinité. Il est « son 
servant », «son messager », peut-être même « son vicaire ». 

Toutefois, en identifiant le dieu avec son sanctuaire — fait courant 
dans le monde sémitique —, ces expressions désigneraient, en général, 
« un homme du commun ... qui vit autour du sanctuaire, qui est at¬ 
taché au sanctuaire ou à un dieu en particulier ... et participe à sa 
sainteté » 0. Ce rôle correspond à celui du sâdin en Arabie préislami¬ 
que. 

Sâdin 

En effet, la sadâna est un office qui consistait, à l’origine, dans la 
garde du sanctuaire ; elle se confondit progressivement avec la kihâna. 
Le sâdin avait-il un caractère sacerdotal et divinatoire? W. R. Smith 

1. Comp. De Sagy, Grammaire arabe 3 , Tunis 1904, p. 449. 

2. On trouvera une liste de ces noms ap. Wellhausen, Reste 3 , 2 sqq. ; Nôldeke, 
in ZDMG 41/1887, 707 sqq. Comp., ap. Ibn Hi§am, 76, ce vœu d’une femme jusqu'alors 

stérile: I 4 J iL*53l Jj-lyaj'(jî OJjj 

3. Sur le sens de ces expressions, cf. Haldar, Associlions, 29 sqq., 126 sq., 181. 
L’équivalent égyptien semble être e ns, « appartenant à », dans le sens de « servant 
d’un dieu » (cf. W. Spiegelberg, Àgyptisches Sprachgut in den aus Àgyplen stam- 
menden aramâischen Urkunden der Perserzeit, in Or. St. Th. Nôldeke, II, 1096). 

4. Dussaud, in Syria 12/1931, p. 72. Il faut noter que l’expression kôhên I, « il 
est rendant hommage à » telle divinité (Dhorme, La religion des Hébreux nomades, 
224 sq.), désignant à la fois le sacerdoce hébraïque et les sacerdoces étrangers (Ex. 
2, 16 : Madian ; I Sam. 5, 5 ; 6, 2 : ASdod), a ce même sens ; ce qui nous autorise 
à penser que le caractère sacerdotal n’est pas exclu chez cette catégorie du personnel 
cultuel. 
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n’hésite pas à l’affirmer, faisant du sâdin et du — autre terme 

désignant le gardien du sanctuaire — les équivalents du kâhin ( 4 ). 
En effet, leur principale fonction était d’observer les omens ( 2 ). L’équi¬ 
valence entre kâhin, sâdin et sàh,ib al-qidâb, dans le texte relatif à la 
bélomancie pratiquée devant Hubal ( 3 ), est assez significative. Elle 
résume les étapes d’une dégradation successive subie par la fonction 
de kâhin. Du rang de porte-parole de la divinité, par la voie de 
l’oracle, il descend à celui de gardien du sanctuaire et finalement 
à l’anonyme qui secoue les flèches du sort dans le carquois du 

dieu Hubal. . 

Il convient cependant de noter que la silhouette du sâdin, telle qu elle 

apparaît à travers la littérature traditionnelle, ne diffère pas essen 
tiellement de celle du kâhin. Dans les textes où l’on énumère les qua¬ 
lificatifs ou attributs du kâhin, sâdin figure comme l’un de ces derniers 
au même titre que sayyid, 'arrâf, Jiâzi, nâsid, etc., où le luxe de 1 énu¬ 
mération ne correspondait pas, dans l’esprit des auteurs, à une véritable 
différenciation entre ces noms juxtaposés, ni même à une compréhen¬ 
sion juste de leurs prérogatives. Sa fonction, à l’instar de celle de kâhin, 
apparaît comme ayant été quelquefois héréditaire et confinée dans 
une tribu ou famille, servant telle ou telle divinité ( 4 ). Étant subordonné 
à l’existence d’un sanctuaire à garder, ce titre ne devait être en usage 


1. The Prophète, op. cit., 390. Parlant des principaux sanctuaires du Higâz (al- 
Ka'ba, al-'Uzzâ de NaJjla, al-Lât de Tâ’if), Ibn HiSam dit: Jj» t—»^*JI 

AÎJUJIj- (P- 54 in fine) I f ^ 

2L*50I (P- 55 ’ L 10) ’ Dans tout ce passage> le person ' 

nel cultuel se réduit au sâdin et au ffdÿib ; le lieu du culte lui-même est appelé 
bayt al-masdan, dans un vers attribué à Ru’ba b. arAëëâg ( ib., 1. 11). Hâijib 
et sâdin occupaient une même fonction; selon al-Gàhiz, Hayawân, I, 160 m fi¬ 
ne, sâdin est un des termes de la Gâhiliyya qui ne sont plus en usage ; U est rem¬ 
placé par hâ§ib, pour désigner le chambellan du roi. Toutefois, le philologue égyp¬ 
tien Ibn Barrî, dans Tanbîh al-îdâh r alü s-?ihâh (Gawharî), cité in L'A XVII, 69, 
établit confusément une différence entre ces deux personnages, en disant : 

AiSlj AîSlj i—jl 

g 2. Cf. w Ag. r 8, 11, 16 sqq., 67. 

3. Cf. Semitica, 8/1958, p. 54 sqq. 

4. Cf. Wellhausen, Reste 2 , 129 ; A. Fischer, in El 1 , s.v. Kâhin ; E. O. James, 
The Nature and Funciion of Priesthood, op. cit., 93. 
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qu’auprès des tribus sémi-sédentarisées, à moins qu’il ne se soit ap¬ 
pliqué au possesseur du bayt (*). 

Par ailleurs, sadâna et siyâda n’étaient pas incompatibles ; en effet, 
Qusayy, rassembleur de Qurays et réformateur du culte mekkois, cu¬ 
mulait les deux fonctions ( 2 ). 

En somme, tout concourt à l’assimilation des fonctions du kâhin 
et du sâdin qui pratiquaient concurremment certaines techniques divi¬ 
natoires, telles la bélomancie et l’observation des omens. Et, si parfois 
certains textes semblent établir une différence entre ces deux person¬ 
nages, cela se limite à des faits d’ordre lexicographique. 

Ce cas est loin d’être isolé dans le monde sémitique. Un exemple 
remontant à une haute antiquité nous suffit : le n q d, gardien du tem¬ 
ple à Ugarit, est appelé également r b et k h n ( 3 ). Dans la Bible (II 
Rois 3,4), le roi Mesa est appelé nôqêd, « berger », titre qui était porté 
par les devins ( 4 ) ; il figure également sur la stèle portant son nom 
(datée approximativement de 840 av. J.-C.) et s’applique très proba¬ 
blement à une catégorie du personnel du culte ( 6 ). 


1. Sur ce dernier point, cf. un ex. ap. Ibn Sa'd, I, 1, p. 68 : Jj* (JU 

t*v xa ••• LU aj^L AroJg.xi LSjj LJ 

ALj-LI ^j£| Dans les inscrip¬ 

tions sinaïtlques, le gardien du temple est appelé baytôyâ, « appartenant au 
bayt (= bétyle) » : cf. Moritz, Der Sinaikult, op. cit., 28. Dans une inscription de 
Citium (CIS I, 86 A, 1. 5), parmi une série de titres sacerdotaux, figurent les prqm 
(= ar. huijÿâb) ; comp. le * voile * d 'Ex. 26, 31 sqq. (cf. Lagrange, Él. sur les re¬ 
ligions sémitiques 2 , 480) et le syriaque parqê ; ce dernier désigna les chapelles di¬ 
vinatoires portatives, servant à l'obtention des oracles ; sorte de châsse où se trou¬ 
vait la pierre sacrée, le bétyle (cf. W. R. Smith, in J . of. Ph. 13/1885, 281 sqq.). 

2 . Ibn Hiüâm : A.JI 'J a 

•*!\j ëjJLÜlj oiUjJlj . Autres cas ap. Gâhiz, Opuscula, 75; 

Ibn Durayd, 279 (cf. ib., 119, un sâdin fort considéré chez les Banû Dabba). 

3. Cf. Ch. Viroeleaud, in Syria 15/1934, 241 et 16/1937, 165 ; Dussaud, ib. 
22/1941, 101 sqq. Cf. également Engnell, Studies in Divine Kingship in lhe An¬ 
cien/ Near Easl, Uppsala 1943, p. 87 ; cf. p. 79, n. 5. Même appellation dans un 
texte hittite (cf. Syria, 21/1940, 151, n. 2). 

4. Cf. Montgomery, in JBL 23/1094, 94. 

5. Cf. l a 1. 30 de cette inscription, éd. par Lidzbarzski, Handbuch, 415 sq. et 
Lagrange, in RB 10/1901, 522 sqq. En accadien, plusieurs termes désignent ce 
personnage, notamment nâqidu, rVu, kaparru (cf. Haldar, Associations, 79). 
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Kâhin et sâdin représentent donc deux aspects d’une même fonc¬ 
tion. Dans la sadâna, est souligné davantage le fait de l’attachement 
du kâhin au service d’un sanctuaire, tandis que, dans la kihâna, l’indé¬ 
pendance du prêtre-devin par rapport au lieu du culte serait mieux 
marquée (*). 

Hâzî 

Le caractère essentiellement libre de la divination arabe permet un 
rapprochement entre kâhin et rôe'oe qui semble avoir été 1 ancêtre 
primitif du nabi ( 2 ). Observateur d’omens, ce voyant participait égale¬ 
ment aux rites extatiques ; mais, à l’instar du kâhin, il devint de moins 
en moins extatique. Cette évolution apparaît dans un autre nom qu il 
portait et sous lequel il était mieux connu en Arabie : hozê, ar. hâzi. Le 
hâzî est associé au kâhin et lui est assimilé ( 3 ). Ses activités s étendaient 
à plusieurs pratiques divinatoires, celles mêmes que le kâhin exerçait : 
ornithomancie, physiognomancie, palmomancie, observation divina¬ 
toire des astres. Son rôle se réduisait parfois à celui d’un habîr, « expert, 
priseur » ( 4 ). 


1. C'est pour cette raison que nous préférons la forme fi'âla, exprimant l'a r t 
de la divination, à fa'âla , rendant l'o f f i c e sacerdotal, comme dans sadâna. 

2 On trouvera ap. Haldah, op. cit., 123 sqq., un résumé des débats qui ont eu 
lieu sur les relations entre rd'oe et nabî. Toutefois, I Sam. 9, 9, ne laisse point sub¬ 
sister d'équivoque : « Autrefois, en Israël, y lit-on, en allant consulter Elohim, 
on disait : « Venez et allons au voyant (ro’oe) ». Car celui qu’on appelle au¬ 
jourd'hui prophète (nabî) s’appelait autrefois voyant s. 

3. * les b uzât sont les kâhinst (Anû as-Sigistànî, 

K. al-mu'ammarîn, éd. Goldziher, op. cit., II, 25); ^ 

( lBN HiSAm, 19, 1. 2; TabarÎ, I 2 , 914; comp. Ag. 20, 7: 

ôÿ~ <Sj~S J es. oisJ < fc-iLJIj oU^Ls ‘LWI Jt-* 

^L,J 'NI ïl>!-b < my-l lt* 

1009) ; comp. Cooke, Text-Book, n° 42, 1. 11, où les hzt sont associés aux khnm. 

4. Hazîr (ou hâzir : Ag. 10, 38, 1. 17), désignant le devin chez les Banû Asad 
(cf. Lammens, Culte des Bélyles, 87), a le même sens que habîr, que S. Hoffmann 
compare à “isn (ZATW 3/1883, 92 ; cf. Noldeke, in ZA 18/1904, 96 ; W. R. Smith, 
in J. of Ph. 14/1885, 122 sq.). On trouvera de nombreuses réf. sur le hâzî ap. S. 
Hoffmann, loc. cit., 92 sqq., et Haldah, Associations, 176 sq. Dans un vers, di¬ 
versement rapporté, d’al-Mumazziq al-'Abdî, cité parBunTURÎ, Hamâsa, éd. Cheikho, 
in MFO 3, 2, p. 657, n° 441, le hâzî, figurant à côté du kâhin, est expliqué, dans 
une note marginale, par zâgir at-fayr, « ornithomancien » ; comp. Freytag, Ein- 


f ARRÂF 

En somme, comme le sâdin, le fyâzl n’est autre que le kâhin, vu sous 
l’angle réduit de certaines de ses prérogatives. C’est probablement 
un apport du monde araméen ( x ), où le terme désigne le voyant, le 
perspicace, le sage, le prophète ( 2 ). Dans la Bible également, haza, 
qui désigne en particulier la vision de Dieu (ex. Éz. 24, 11), la vraie 
(Is. 1,1) ou la fausse (Éz. 13, 6) vision prophétique, l’observation divi¬ 
natoire des astres (Is. 47, 13), est le fréquent synonyme ou parallèle 
de râ’a dans le style poétique ( 3 ). Or, on sait de quelle grande faveur 
jouissent les aramaïsmes dans ce style. 

'Arrâf 

La connaissance du hâzî semble avoir été, à l’origine, d’ordre visuel ; 
celle du 'arrâf, autre titre important du kâhin, découle d’une « initia¬ 
tion » intellectuelle aux secrets des dieux et est le résultat et le fruit d’une 
expérience. En effet, les équivalents accadien et hébreu, mûdû et 
iidd e 'onî ( 4 ), impliquent tous les deux l’idée de connaissance par initia¬ 
tion, idée que contient également la racine f r f. 

La place qu’occupe le 'arrâf, dans la tradition et le folklore arabes, 
poussa certains auteurs à établir une distinction formelle entre le 'arrâf 
et le kâhin : le premier est inférieur au second ( 5 ) ; car le kâhin prati¬ 
quait à la fois la divination intuitive et la divination inductive, alors 
que le 'arrâf se limitait à cette dernière. 

Qu’est-ce que la 'irâfal «C’est, selon H. H. (IV, 194 sq.), la con¬ 
naissance des événements futurs en partant de signes contenus dans 
certains événements présents, et cela par [la découverte] de relations 

leitung, 158 sq. Cf. l’expression fft, dans une inscription de Citium (CIS I, 
n° 21,1. 4) que Nôldeke, Phonische Inschrift, in ZA 9/1894, 403, lit : ü'-ijjlÿ hfFj, 

« Zeichendeuter », alors que Halévy, in Revue Sémitique 3/1895,183 sqq., lit : f j-j, 

« inspecteurs des puits ». 

1. Lidzbarski, Handbuch, 272. 

2. Ces diverses significations sont conservées dans le syr. hâzôyô (QardAhI, 
Lubâb I, 396). 

3. Cf. Ges.-Buhl, 220 ; Ginsberg, in JBL 57/1938, 209, n. 3. Sur la synonymie 
entre kohên, hozê et rô’oe, cf. réf. ap. Haldah, Associations, 104. 

4. Haldar, op. cit., 178 sq., cf. 137. Le syr. yadû'ô équivaut àl’ar. 'arrâf (Qar¬ 
dAhI, Lubâb I, 522) ; selon Jacques de Sarûg (ZDMG 29/1875, 107 sqq.), la Syna¬ 
gogue a appris l'art de la divination des enchanteurs (zôkûrê) et des pythons (yo- 
dû'ê ou yaddû'ê, ap. Qardâhî, Lubâb I, 347). Les zokûrê sont ceux qui invoquent 
les djinns. 

5. Cf. Mas'ûdî, III, 352 sq. GAhiz, Hayawân, VI, 62: jAj- 
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[entre eux] ou de similitudes secrètes Q) ou bien par voie d’assimilation 
et de liaison, à condition que les deux [points de référence trouvés] 
puissent être la cause d’un fait unique, ou que le fait présent soit secret 
et inaccessible, sauf pour quelques individus qui le perçoivent grâce 
à leurs expériences ou à une aptitude conférée à leurs âmes ... » 

Dans la hiérarchie des voyants de l’inconnu, Ibn Haldûn place le 
'arrâf au troisième rang, après le prophète et le kâhin. Car la voyance 
du 'arrâf est le résultat d’une perception indirecte, passant par l’écran 
opaque des intermédiaires sensibles. « Ils fixent leur pensee, dit-il, 
sur le fait qu’ils recherchent et le soumettent à l’hypothèse et à la con¬ 
jecture, partant de principes qu’ils s’imaginent au sujet du rapport 
[avec le monde supérieur] et de la perception [des choses futures]. Ils 
prétendent en cela dévoiler l’inconnu ; mais ils s’écartent de la vé¬ 
rité » ( 2 ). 

Poussant plus loin le décalage entre kâhin et 'arrâf, certains voient 
dans le premier un prétendu connaisseur des choses futures et des 
choses cachées, tandis que le second prétend connaître 1 endroit où se 
trouvent des objets volés ou des animaux égarés et des choses semblab¬ 
les ( 3 )- . jj*. 

Doutté fournit un autre parallèle entre ces deux titres de devin : 

Le kâhin, de par sa nature, prévoyait l’avenir ; le 'arrâf, lui, pronosti¬ 
quait, en prenant exclusivement, comme éléments, les paroles et les 
actes de ceux qui venaient le consulter ( 4 ). 

Mais, ici comme ailleurs, la spécialisation divinatoire est obnubilée 
par l’oubli d’un passé déformé, pour des raisons apologétiques, par les 
confusions des traditions orales et aussi par l’ignorance d’auteurs vi¬ 
vant loin des faits qu’ils tentent de systématiser. 

C’est ainsi qu’à propos du hâzî, nous avons vu Ibn HiSâm ( 6 ) clas¬ 
ser ce dernier, comme le fabîb ( 6 ), dans la catégorie du kâhin et du 
'arrâf. L’auteur de Lisân al-'Arab va jusqu’à affirmer l’identité totale 

1. Comp. QazwInI, I, 320 : 

■ LJLi. jl 

2. I, 196/223. L'auteur reproche à Mas'ûdî (III, 352 sq.) d’être superficiel à 
ce sujet et de rapporter des faits qu'il n’avait pas vérifiés. 

3. Cf. réf. ap. Goldziher, Abhandlungen, I, 25, n. 1 ; Haldah, Associations, 

178. 

4. Magie et religion, 416 (cite QastallanI, VIII, 398). 

5. Cf. supra, p. 112, n. 3. 

6 . Cf. infra, p. 116. 
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du 'arrâf et du kâhin (*), tout en donnant au premier terme un sens 
générique : « Le voyant est dit 'arrâf, de même le sourcier et le méde¬ 
cin, en raison de la connaissance que chacun a de sa spécialité ». 

Par ailleurs, la conduite et les procédés du 'arrâf sont identiques à 
ceux du kâhin. Les quelques exemples qui suivent, le démontreront 
assez clairement. 

'Abd al-Mut^alib, aïeul de Mahomet, avait fait le vœu de sacrifier 
l’un de ses enfants mâles, si leur nombre atteignait dix. Les flèches 
sacrées de Hubal, divinité cléromantique de la Ka'ba, dés'gnèrent 
'Abdallâh, le père de Mahomet, pour être sacrifié. c Abd al-Mut-talib 
y était décidé ; mais il en fut empêché par les Quraysites qui craignaient 
que cela ne devienne coutume. On le conseilla d’aller voir une 'arrâfa 
du Higâz qui avait un tâbi', « esprit familier ». Après avoir écouté le 
récit, elle renvoya les consulteurs au lendemain, attendant le retour 
de son tâ i'. De bon matin, ils vinrent la voir et reçurent d’elle l’oracle 
qui devait sauver la vie à 'Abdallâh ( 2 ). 

Halîma, la nourrice de Mahomet, montra ce dernier à un 'arrâf de 
Hudayl, que les gens venaient consulter pour leurs garçons, à la foire 
de 'Ukâz. L’ayant examiné, le 'arrâf engagea la foule à le tuer, voyant 
en lui le futur destructeur des idoles. Sa nourrice réussit à s’enfuir 
avec lui à temps ( 3 ). 

Un 'arrâf explique comment il a deviné que le consulteur venait 
l’interroger sur un prisonnier et sur le sort qui l’attendait : « Quand 
on m’interroge sur un sujet, je regarde devant moi, à droite et à gauche ; 
si je saisis quelque rapport ou quelque similitude entre le sujet 
et ce que je vois, ma réponse s’en inspirera. Par exemple, quand tu as 
posé ta première question, j’ai regardé [devant moi] et j’ai vu une outre 
portée par un marchand d’eau ; j e me suis alors dit : « La question 
porte sur un prisonnier». Puis, après ta seconde question, j’ai vu que 
cette même outre avait été vidée et que le marchand d’eau la portait 
sur l’épaule ; je me suis alors dit : <( Il sortira de prison et sera couvert 
d’honneur » ( 4 ). 

1. XI, 142 . ([j ol jS . l?dJ 

2. Ibn HiSam, 98 sq. ; Tabarî, I 3 , 1077 sq. 

3. Ibn Sa'd, I, 1, p. 98 ; cf. ib., 109, où le même fait est attribué par l’auteur à 
un kâhin. 

4. QazwInî, I, 322. 
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Le dernier trait que nous rapporterons sur le ’ arrâf, lui attribue un 
pouvoir de guérisseur. En effet, le poète 'Urwa b. Hizam, malade 
d'amour pour sa cousine 'Afrâ’, pour laquelle la famille cherchait un 

parti plus avantageux, fut vu étendu sur la , route J 1 " 111 ° 
le 'arrâf de la Yamâma C). Ce dernier s'assit a côte de lui, lui de¬ 
manda ce qu'il lui était arrivé et s'enquit pour savoir s il s agissait d u 
délire ou d'une possession démoniaque. « Te connais-tu dans les mala¬ 
dies», lui demanda 'Urwa? Le ’ arrâf répondit : « Oui ». "ors, 
poète lui expliqua, par des vers diversement rapportes, le mal d amour 

dont il souffrait et le supplia de le guérir ( 2 ). 

On serait porté à n'y voir qu’une image portique ; mais d autres 
textes semblent établir un rapport entre le arraf et le .a > e " 
que devin thérapeute (■). Néanmoins, ce dernier appartient pi 
au domaine magique, comme l'indiquent clairement le substantif fibb 
et le passif tubba, respectivement «sortilège» et « etre ensorcele» (). 
Le médecin' serait l'héritier de certaines prérogatives du magicien 
jumelées avec l'art de pronostiquer du devin. Dans un tel contexte 
le tabtb de l'antiquité arabe pourrait être comparé au medicme-man des 
sociétés primitives ( 6 ). 

1 Ce même ’arrâf est appelé ap. Mas'ûdî, III, 352, Rabâlj b. Igla- Voir les 
vari dans al-Gâhiz, TarbV, s.v. Rabâh. L'auteur nous donne les noms de quelques 

'arrâfs : Jbj ér. ^ ^ 

j 1*1*5 J OÈJ <HJI <>. 

JÜlyJI • Comp. Gâhiz, Hayawân, VI, 62: (j^*' 

■ÂixS Cf. çkj Ô*. 

2 . Ag. 20, 154 et 155 ; Mas'ûdI, III, 353 sq. 1 Ibn Çaldûn, I, 197 (où on lit : 

Axs. ûr rk) et 

3 Cf notamment Ion H.Sam, cité supra, p. 112, n. 3. A noter que la racine 
syriaque i b b contient l'idée d>, annoncer une nouvelle cachée ou inconnue. 

4 On trouve fréquemment yalafabbab, suivi de yarqt, unissant ainsi la prat que 
de ia médecine 4 l'usage des charme» (cf Usd, III, 41) i car on se représentait a 
malad” comme la conséquence d'une possession par un esprit démoniaque qu ü 
fallait exorciser (cf. Ion H.Um, 188; TabakI, I 3 , 1310 ; eomp Dhohme 

gion des Hébreu , nomades, 241 s,,.). Médicaments e"“J IV 0) 
égale puisqu’ils agissent tous grâce à un pouvoir divm ( Usd, II, 289, 300 , IV, 40U). 
S 5 Sur la médecine arabe à l'époque préislamique, on peut voir * 

Zubayh S,ou.oi, in Mi,. Muhammad Sdff, li, Lahore 1955, pp. 217-20 ; cf éga¬ 
lement K. Opitz, Die Medhin im Karan, Stuttgart 1906 ; comp. A. Sicabd, Pra- 
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Plus étroite semble être la relation entre 'arrâf et sâ'ir. En effet, 
sur le plan sémantique, sa'ara et 'arafa ont une même valeur ( 1 ). Sâ'ir, 
kâhin et 'arrâf avaient une même source d’inspiration : les djinns ( 2 ). 
Mais le sâ'ir était, à l’origine, le dépositaire d’une science plus magique 
que divinatoire ; sa parole et ses rythmes visaient l’enchantement ( 3 ). 
Le higâ ’ et le ritâ\ respectivement satire et élégie, sont les expressions 
primitives de son pouvoir magique ( 4 ). C’est surtout sur le plan tribal 
que se recoupaient les activités du kâhin et du sâ'ir ; leur connaissance, 
issue, croyait-on, d’une source commune, guidait la tribu sur les voies 
du butin et de la guerre. Ils conseillaient, arbitraient, jugeaient, dé¬ 
cidaient, qu’ils se confondissent avec la personne du chef ou qu’ils 
en fussent les conseillers, les louangeurs ou les stimulateurs. 

De plus, un même verbe exprime un côté des activités de chacun : 
naSada. Il signifie à la fois « rechercher une chamelle perdue » (I et IV), 
l’une des prérogatives du kâhin et du 'arrâf, et « réciter un poème ou 
une satire » (IV). Cette récitation est en connexion avec la conjura¬ 
tion magique et les serments ( 6 ) ; elle est également en rapport avec 
le mystérieux chuchotement des devins ( 6 ). Le nâsid finit par être 
l’équivalent du kâhin, comme la fonction du hatîb ( 7 ) coïncidait avec 
celles du Sâ'ir et du kâhin. 

tiques médicales, superstitions et légendes des habitants de la commune mixte de Ta- 
kitount, in Rev. Afr. 55/1911, pp. 42-63. Sur la « médecine prophétique », cf. infra, 
p. 241 sqq. 

1. Tous les deux signifient ’alima ; cf. Goldziher, Abhandlungen, I, 3 sqq. 

2. Id., Die Ginnen der Dichter, in ZDMG 45/1891, 685 sqq. Les poètes sont ap¬ 
pelés kilâb al-ginn, « les chiens des djinns » (Gâhiz, Hayawân, VI, 71) ; faudrait-il 
se contenter du sens apparent de cette expression, ou bien pourrait-on y voir un 
souvenir de l’antiquité sémitique, attesté dans le titre sacerdotal ou cultuel phé¬ 
nicien k e lâbtm (cf. Dussaud, in Syria 12/1931, 72)? 

3. Cf. réf. à ce sujet ap. C. Bhockelmann, GAL SI, 19, n. 1. 

4. Sur le higâ’, cf. Goldziher, Abhandlungen, I, p. 1 sqq. ; sur le ri/d’, cf. T.Ko- 
■w alski, Lâ tab'ad ( zur Magie in der Totenklage), in Ungarische Jahrb. 15/1935, 
488-94 ; N. Rhodokanakis, Al-Hansâ ’ und ihre Trauerlieder, ein lilerarhistoricher 
Essai, in Sitzungsberichte der Wiener Akademie 147/1904 ; et là-dessus, Goldziher, 
Bemerkungen zu den arabischen Trauergedichten, in WZKM 16/1902, pp. 307-339. 

5. Goldziher, Abhandlungen, I, 25. Sur la munâSada, comme formule de ser¬ 
ment au début d’une prière de demande, comportant parfois des menaces, et comme 
rituel religieux, cf. id., Zauberelemente im islamischen Gebet, in Or. St. Th. Nôl- 
deke, I, 304-308. 

6. Cf. réf. ibid., p. 306 ; comp. Is. S, 19 : « ... les devins (iid eC onîm) qui murmu¬ 
rent et chuchotent ». 

7. Goldziher, Der Chatîb bei den alten Arabern, in WZKM 6/1892, pp. 97-102 
(résumé en fr. in Arabica 7/1960, 16-18). 
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Pour compléter cette équation, mentionnons ici le hakam, « arbitre >>, 
terme qui désigne l'un des rôles les plus fréquemment joues par le 
kdhin. En effet, paris, litiges et querelles se résolvaient en presence 
d’un kâhin-hakam, dont la décision revêtait une valeur religieuse et 
divinatoire. Il rendait son jugement sous forme d oracle rythme; 
mais, avant qu'on lui soumît l'objet de la consultation, il avait a faire 
la preuve de sa compétence, en devinant la chose qui lui aurait ete ca 
chée e). Le recours à l’arbitrage du kâhin-hakam s’appelait munafara ( ), 
la consultation se terminait par un sacrifice ( 3 ). 

La fonction d’arbitre qu’assumait le kâhin, était de meme_imp- 
tance que sa fonction de devin. «Les Arabes, nous dit Ibn Haldun 
recouraient aux kuhhân pour prendre connaissance des événement 
futurs et pour demander leur arbitrage en cas de litige; ils cherchaient 
auprès d’eux la vérité, issue de leur faculté de percevoir l’inconnu ( ). 

Souvent la qualité d'arbitre supposait celle de sayyid (*). Ce dernier 
pouvait cumuler diverses fonctions, notamment celles de kalun, ifl ti 
et hakam. « Rien de plus ordinaire dans l’antiquité au temps de a 
préhistoire islamique que la réunion des dignités de kahin et de sayyid. 
Ce cumul entraînait fréquemment comme conséquence de placer un 
devin ou un de ses collègues dans la cléricature arabe, à la tete des 

Ta Dansées 'sociétés peu évoluées, la qualité de chef impliquait souvent 
des pratiques magiques et divinatoires, ce qui conférait a son autorité 

1 Cf ex ap. Yâqût, IV, 969 : 'Abd al-Muttalib avait une propriété qui lui avait 
été contestée par un Taqafite. Les deux parties se rendirent auprès du^ime 
Oudâ f a Salama b. Àbt Hayya ; ils s'entendirent pour lui cacher une tête de sau- 
Lelle ;’il décrivit la chose et en indiqua le nom et la cachette. C’est apres cela 

au’on lui demanda d’arbitrer entre eux. . 

2 Le kâhin huz&'ite à l’arbitrage duquel eurent recours les deux cousms HUim k. 
'Abd Manâf et Umayya b, ’Abd 5ams, dans leur compétition pour le prestige et la 
gloire à la Mekke, consacra par un oracle la primauté des Hâiimites sur les Umayyades 

i, l,p. 44 1 IBN al-AtIb, II, 11 ; IbSîhî, Mustafraf, 172). C était une muno- 
fara (cf. encore Ibn II.SÂm, 284) ; ailleurs, c’est une mahukama ( cf . Ibn H.sa , 

92 3 1 c, : Tu,Tk\ 1 «. ». 8 1 w . M5 1 Lammens, Cu,U des 61 

t VTÜ TZS.'ZZ- n’était pas nécessairement ^ WP» 
ex le cas de’ 'Àmir b. Zarb, ap. Ibn HiSâm, 78). Primitivement, le rôle du hakam 
était de trancher des questions où l’autorité du sayyid s’était avérée inefficace 
(cf. Nallino, Sulla Cosliluzione délia Tribù Arabe prima dell Islamismo in Nuova 
Anthologia 131/1893, p. 621 = Raccolta, III, 69 sq.). 

6. Lammens, Culte des Bélyles, 106. 
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un supplément de force et de prestige ; parfois même, l’autorité du chef 
prenait sa source dans la magie. Mais, dans l’Arabie centrale du vi e 
siècle, était élu sayyid celui qui, parmi les membres de la tribu, se dis¬ 
tinguait par ses facultés d’élocution, de décision et de persuasion. 
L’Arabe du désert tenait à la sauvegarde de sa liberté et ne se pliait à 
l’autorité du chef que par raisonnement et conviction ; d’ailleurs le 
sayyid ne disposait d’aucun pouvoir coercitif et ses prérogatives étaient 
limitées. Son prestige était fonction de sa capacité à s’imposer à ses 
contribuas par sa sagesse, sa prudence, ses conseils avisés, ses relations 
avec les chefs des tribus voisines, sa richesse et sa générosité. 

Il ne nous appartient pas de nous arrêter ici sur la personnalité du 
sayyid et sur celles des autres dépositaires de l’autorité dans la tribu, 
tels le qâ’id et le ra’îs, charges militaires dont la durée était celle des 
hostilités ( 1 ). Car le sayyid n’intéresse notre sujet que dans la mesure 
où il cumulait des fonctions religieuses et divinatoires. 

Rôle du kâhin-sayyid à la guerre 

C’est surtout en temps de guerre que ce cumul prenait de l’importance, 
car le rôle du kâhin y était capital. « Préalablement au départ, puis le 
long de la route, enfin au cours des opérations, on mettait à contribu¬ 
tion leur faculté de divination, le pouvoir mystérieux que tous s’ac¬ 
cordaient à leur attribuer » ( 2 ). 

Les exemples de kâhins, consultés avant une expédition militaire 
ou une razzia, sont nombreux dans la tradition ( 3 ). Le Jour de la Çafaqa, 
où l’armée de Kisrâ massacra par ruse un grand nombre de Banû Ta- 
mîm, les Banû 1-Hârit b. Ka f b voulaient profiter de la circonstance et 
attaquer les Banû Tamîm. Leur kâhin, Salama b. al-Mugaffal, les avertit 
par un oracle que leur tentative de razzia nuirait beaucoup aux Tamîm, 
mais ne serait d’aucune utilité pour eux ; ils lui désobéirent ( 4 * ). Ce 
fut le deuxième Jour de Kulâb, où les Banû 1-Hârit furent vaincus ( 6 ). 

Dans la guerre entre les Banû Hugr et les Banû Asad, le rôle du kâhin 
de ces derniers, qualifié de rabb, est capital ( 6 ). Il annonce, par un 

1. Sur ces personnages et leurs prérogatives, cf. l'étude de Nallino, citée ci- 
dessus, p. 614 sqq. — Raccolla, III, 64 sqq.. 

2. Lammens, op. cil., 43. L'auteur donne plusieurs réf. dont une du poète 'Abtd 
b. al-Abraç, attestant les funestes suites que pouvait causer à la guerre le mépris 
des présages ( Dîwân , II, 2). 

3. Cf. par ex.Aÿ. 19, 79-80 ; 15, 73. 

4. Ibn al-AtÎr, I, 466. 

5. Yawm al-Kulâb af-lânt : ibid. 468. 

6. Cf. ses oracles in Ag. 8, 65-6 ; cf. 67 ; infra, p. 166. 
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oracle la victoire de sa tribu et l'assassinat de Su ê r père du poète 
Imni’’ 1-Qays, dernier ti^id «. - 

°dlTd Tl“Vkâhins semblent avoir été d'humeur belli¬ 
queuse.' L'autem^ K.^ al-Agânt nomme plusieurs d'entre eux <pn 

furent tués 4 *f 1 f ia guerr e est attesté pour tous ses homolo- 

Ce rôle u Haldar ( 6 ), en Mésopotamie et chez 

gués dans ‘% Jetions cultuelles étaient 

les Senutes du No , ^ miUtaire s ; ils accompagnaient l'armée 

consultes avant les P d des oracles> récitaient des vers 

sur le champ de bat ,d rennemij exci taient leurs guerriers aux 
injurieux e execra exerçaien t une influence considérable 

actes de bravoure ; e sanctuaire portatif (’), avec images 

sur le cours des evene • impedimenta, symbole de 

et emblèmes des ^ mil ieu L combattants. 

‘-Crr^empsdeguerre. et ses avertissements partaient 

L • i + hps nrésaaes comme cela devait se passer partout ail 
principalement des presag , communéme nt à ces pratiques, 

leurs ( 8 ). Le nom que 1 on donn des Azd et leur 

était 'Ma (»). Après sa conversmn à > Dieu> ^ pra . 

porte-étendard demand^au Dieu a tait venir 

tiquions la lyafa fairel? » L’Envoyé de Dieu lui dit : 

« p— ~ 

vous ne m’empêchera d'entreprendre un voyage »> ( ) 


2. Cfle^e' 'Amr b. al-Èu'ayd, min et sayyli de Rab.'a, tué dans la ba¬ 
taille (Aj. lé. ™> “>. sayytà des Banû Kalb et leur qâ’id (A0. 21, 93 in 

3. Zuhayr b. Gannâb ét V yu qu . tt était également kdhin, Sa ,r. 

fine) ; cf. supra, p. ltW, n. o, 

M l b> M Ï ûd b . Mu'attib était à la fois sddin et ra’fs (cf. Lammens, Berceau de Vis- 

lam, I, 257, 262). 

5. 8, 66 ; 15, 75 ; 76. 

6. Associations, 200. 

s pour^Assyro-Babylonie, cf. ex. ta AraM en 8,1961, 41. 

9 . Sur la signification de ce terme, cf infra, p. 432. 

10. Le second du ra îs. 

11, Usd, V, 22. 



Associations cultuelles 

Après ce long exposé sur les attributs du kâhin arabe, qui nous a 
permis de constater l’unité du personnel cultuel dans la diversité de 
ses attributions, pouvons-nous nous rallier à la thèse de Haldar, affir¬ 
mant, à la suite de Lammens, l’existence, dans l’Arabie centrale du 
vi e siècle, d’associations cultuelles ou de corporations de kâhins*! 

Vue à la lumière du reste du monde sémitique, cette thèse semble 
s’imposer, car l’existence, dans le passé sémitique, de telles organisa¬ 
tions est désormais indéniable ( 1 ). Mais, pour le Higâz préislamique, 
les indices fournis par la littérature traditionnelle sont d’une telle fra¬ 
gilité qu’il paraît abusif d’en tirer une pareille conclusion. 

Il y a d’abord les familles chargées de la garde des sanctuaires : 
Huzâ'a, Banû f Abd ad-Dâr, Banû Saybân et Banû Mu r attib ( 2 ). 

En dehors de la garde du sanctuaire, nous savons peu de choses 
sur le rôle exact de ces familles dans le culte. D’après la tradition, Hu- 
zâ c a, qui supplanta (jrurhum à la direction de la Ka'ba, était une 
fraction de tribu d’origine yéménite qui réussit à expulser de la Mekke 
ses antiques occupants ( 3 ). À son tour, elle en fut expulsée par Qusayy, 
« l’unificateur » des familles quraysites, dispersées auparavant dans le 
voisinage de la Mekke, au milieu des Banû Kinâna ( 4 ). Avant lui, l’ad¬ 
ministration du sanctuaire était entre les mains du huzâ'ite 'Amr b. al- 
Hârit al-Gubâânî et ses descendants, dont le dernier fut Hulayl b. Ha- 
basiyya, beau-père de Qusayy. Quant à la présidence du hagg ( al-igâza ) 
qui consistait à donner le signal du début des divers rites du pèlerinage, 
comme la course, les stations entre *Arafa, Muzdalifa et Mina, et le jet 
des pierres, elle appartenait aux descendants d’al-Gawt b. Murr ; ce 
dernier avait été voué au service de la Ka'ba par sa mère gurhumite, 
laquelle ne pouvait pas avoir d’enfant, mais l’avait eu par suite d’un 
vœu. On les appelait sûfa, nom qui, d’après ce que nous connaissons 


1. Toute l’œuvre de Haldar tend à le prouver ; pour ce faire, il accumula une 
documentation imposante, s’étalant sur une longue période, allant du début du 
II e millénaire av. J.-G. jusqu’à la fin du I er millénaire ap. J.-C., et embrassant 
l’ensemble du monde sémitique. Si certains détails paraissent parfois abusive¬ 
ment exploités, peut-être en raison des lacunes dont souffre fatalement sa docu¬ 
mentation, l’ensemble de son œuvre présente une cohérence digne de louange. 

2. Cf. Ibn HiSâm, 32, 1. 1. 

3. Ibn Hi§âm, 59, 73. 

4. Ibid., 60, 75 sqq. 
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de leur fonction, signifierait « ceux qui épiaient [le coucher du soleil] pour 
donner le signal de la course » ( 1 ). Quand ils se furent éteints, leur fonc¬ 
tion passa par héritage aux Â1 Çafwân des Banû Sa f d, qui étaient par 
leur père les plus proches parents de l’ancêtre de la tribu. À l’avènement 
de l’Islam, c’était Karib b. Çafwân qui détenait Vigâza ( 2 ). 

En tête de la procession-flot ( ifâda ) à Muzdalifa, il y avait les Banû 
f Adwân ; c’était le plus âgé d’entre eux qui occupait cette fonction. 
Le dernier, à l’arrivée de l’Islam, Abû Sayyâra, partait à la tête de la 
foule sur le dos d’une ânesse ( 3 ). 

Une autre fonction, religieuse et civile à la fois, s exerçait à la fin 
du hagg : la nasâ’a . Elle consistait à désacraliser l’un des quatre mois 
sacrés pour sacraliser à sa place un mois non sacré. Cela était dû à 
l’intercalation, tous les trois ans ( 4 ), d’un mois supplémentaire pour 
rétablir une certaine harmonie entre le calendrier solaire des foires 
saisonnières et le calendrier lunaire du Jiagg ( 5 ). La fonction de 
«teneur du calendrier» (nâsV) appartenait aux Banû Fuqaym ; le 
premier d’entre eux qui ait instaure cette pratique, était surnomme 
al-qalammas pour son ingéniosité et sa grande science ( 6 ). 

Rien dans ces charges familiales ne laisse soupçonner 1 existence d une 
quelconque association ou corporation assumant des fonctions cul¬ 
tuelles. L’organisation « municipale », mise sur pied par Qusayy, at¬ 
teste ce point de vue. 

Ayant réussi à évincer les Huzâ'a et les Banû Bakr de la direction 
des affaires de la ville et du sanctuaire, d’abord par la guerre, ensuite 
par le recours au jugement d’un fyakam qui lui fut favorable, Qusayy, 
par un geste de réconciliation, confirma ces familles dans leurs fonctions 
et en créa de nouvelles bien plus importantes, qui, après lui, passèrent 

1. Ce terme qui ne s’explique pas par l’arabe seul, devrait être, à notre avis, 
comparé à l’hébreu ? f h (I), « épier, observer attentivement, guetter », et au phé¬ 
nicien et néopunique ç f (h), « devin, observateur d’omens t (cf réf. ap. Haldar, 
Associations, 86). 

2. Ibn HiSâm, 76-7. 

3. Ibid., 77-8. 

4. Mas'ûdî, III, 417. D’après Azraqî, 125, cela avait lieu une année sur deux. 

5. Ibn Hi§â.m, 29 sqq. ; Yâqût, IV, 172 ; AzraqI, 125 sqq. Usage prohibé par 
Cor. 9, 37 : cf. A. Moberg, An-NasV ( Koran 9, 37) in der islamischen Tradition, 
in Lunds Uniuersilels Àrsskrifl, N. S., 27/1931, 54 p. ; comp. Martin P. Nilsson, 
Sonnenkalender und Sonnenreligion, in ARW 30/1933, pp. 141-173. 

6. Ibn HiSâm, 30, l. 9. Contrairement à Ibn HiSâm qui affirme la permanence 
de cette charge chez les Banû Fuqaym jusqu’à sa suppression par l’Islam, AzraqI, 
loc. cil., prétend qu’elle passait d’une tribu à l’autre. 
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à ses enfants. Ainsi, il assuma la hiÿâba ou saiâna, (garde de la Ka f ba), 
la siqâya (grands réservoirs d’eau en peau qui, à l’époque de Qusayy, 
étaient placés dans la cour de la Ka'ba, remplis d’eau potable, prove¬ 
nant des puits et mis à la disposition des pèlerins), la rifdda (impôt 
annuel sur les revenus dont s’acquittaient les Quraysites à Qusayy, 
afin de donner à manger aux pèlerins dépourvus de moyens), le liwâ 5 
(conférant le droit de déclarer la guerre et de lever le drapeau à la tête 
de l’armée) et, enfin, le dâr an-nadwa, où se discutaient, sous la présidence 
de Qusayy et de ses descendants après lui, toutes les questions de politi¬ 
que intérieure et extérieure de quelque importance, et où avaient lieu 
certains rites, tels le mariage et l’imposition du voile à la jeune fille 
en âge de se marier. Les caravanes partaient du Dâr an-nadwa ( x ) 
et y retournaient, et l’on n’entreprenait rien sans prendre préalablement 
l’avis de Qusayy ( 2 ), dont les ordres étaient suivis comme des prescrip¬ 
tions religieuses, durant sa vie et après sa mort ( 3 ). 

Deux des fils de Qusayy, f Abd Manâf et f Abd al-'Uzzà, avaient 
acquis gloire et fortune du vivant de leur père ; f Abd ad-Dâr était 
le moins prospère d’entre eux. Qusayy lui donna pour héritage 
tous les privilèges dont il jouissait dans la cité, probablement afin de 
sauvegarder l’unité et la force du pouvoir de sa famille. Après sa mort, 
les deux premiers se liguèrent contre le troisième pour lui enlever ces 
privilèges. Toute la Mekke fut divisée en deux clans qui allaient en 

1. Lammens, Culte des Bétyles, 95, pense que cette salle de réunion était un an¬ 
cien sanctuaire et le lieu de sépulture de Qusayy. 

2. Ce personnage semi-légendaire avait été élevé en territoire gréco-gassânide 
où sa mère avait abouti à la suite d’un second mariage avec un qudâ'ite. Hartmann 
décèle dans son nom une origine nabatéenne (ZA 27/1912, 45 sqq.) ; un vers du 
K. al-Agânî (18, 52) semble étendre cette origine nabatéenne aux QuraySites, ou 

du moins, établir une certaine affinité entre ces derniers et les Nabatéens : ^ 

I ‘Lzï c£i- Dans sa lutte contre HLu- 

zâ'a, il semble avoir été soutenu par les Byzantins (cf Lammens, La Mecque à la 

veille de l’Hégire, in MFO 9, 2/1924, 364 sqq., citant Ibn Qutayba ; c-jjL* 

Ifl.lc. jy sajltlj Ael^i.). Plusieurs indices démontrent l’intérêt qu’avaient 

ces derniers pour l'Arabie qui les séparaient des Persans, et les princes arabes étaient 
fascinés par l’éclat de la civilisation occidentale. Il est dit de Hassân b. Tubba r 
(ou Tubbân) qu’il est allé jusqu’à Rome (Ag. 20, 7-9). 

3. Sur ces institutions établies par Qusayy et sur son œuvre d’urbaniste à la 
Mekke, cf Ibn HiSâm, 75 sqq. ; Ibn Sa'd, I, 1, pp. 39-41 ; Tabarî, I 3 , 1095 sqq. ; 
AzraqI, 66. 
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venir aux mains, quand une proposition fut acceptée par les frères 
ennemis : Jiigâba , liwâ 3 et nadwa furent laissés à f Abd ad-Dâr, alors 
que siqâya et rifâda passèrent à f Abd Manâf. Cet accord qui sauva 
la paix à la Mekke, resta en vigueur jusqu’à 1 avènement de 1 Islam ( x ). 

Tout cela prouve que l’autorité civile et religieuse à la Mekke était 
entre les mains d’une famille ou fraction de famille ; elle se transmettait 
par voie d’héritage, sans l’intervention d’aucune consécration à carac¬ 
tère religieux. Dans cet ordre des choses, il n’y avait pas place pour 
une association cultuelle qui serait composée soit d’individus apparte¬ 
nant à plusieurs familles ou tribus, soit de personnes vouées au culte 
ou spécialisées dans diverses branches de la divination. 

Il en fut de même pour les autres grands sanctuaires de l’Arabie. 
Les Banû Saybân étaient les sadana et les fyuggâb d’aTUzzâ à Nahla ; 
les Banû MiTattib, de Taqîf, étaient ceux d’al-Lât à TâTf. Manât était 
servie par les Aws et les Hazrag à Qudayd et Dû 1-Halasa par les Daws, 
les Hat'am et les Bagîla'à Tabâla ( 1 2 ). Le facteur généalogique jouait 
seufou, du moins, en priorité, dans la désignation à la fonction de ser¬ 
vant de telle divinité ou de tel sanctuaire; il se peut que le choix de 
la personne, satisfaisant déjà aux conditions généalogiques, soit en rap¬ 
port avec ses aptitudes à la divination ou que la personne désignée, se¬ 
lon les règles de la succession, s’applique à se consacrer à 1 exercice 
du culte et à l’acquisition des facultés divinatoires. La proximité du 
sanctuaire et les pratiques cultuelles incitaient à 1 exercice de tout ce 
qui a un rapport quelconque avec les dieux et la confiance que le peuple 
met dans de telles personnes, investies de l’autorité religieuse, n en 
constitue pas moins pour elles un stimulant décisif. 

Dans l’organisation tribale, à l’échelle du nomadisme, le caractère 
familial et héréditaire, dans la garde du bétyle de la tribu, n en est pas 
moins manifeste. L’expression lahum w l-bayt ou lahu l-bayt s appliquait 
à une famille ou à un individu qui détenait le privilège de la garde du 
bétyle ( 3 ). Dans l’état actuel des textes, ce qualificatif ne s’applique 
d’aucune manière aux membres d’une association cultuelle. En au¬ 
rait-il été autrement? Quelques indices ont poussé Haldar à le croire. 


1. Ibn Hisâm, 83-85. 

2. Ibid., 55 sq. 

3. Cf. ex. ap. Lammens, Culte des Bétyles, 82 ; Goldziher, Abhandlungen, II, 

25 ; supra, p. 108 ; infra, p. 132 sqq.. Le testament ( wasiyya ) du chef de la tribu 

comprenait principalement la désignation du wasiyy qui aurait la garde du bétyle 

de la tribu ( cf . ex. in Ag. 13, 65 ; Lammens, L’Arabie occidentale avant l’hégire, 

Beyrouth 1928 (l re éd. in BIFAO 17/1920, 39-101), p. 200), 
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Tout d’abord, la rare appellation d 'Ibn al-Kâhin (*) ; il y voit une 
désignation du prêtre comme membre d’une corporation ; à son avis, 
l’aspect généalogique est secondaire par rapport à celui de « famille 
sacerdotale ». Cette explication est renforcée par l’interprétation qu’il 
donne à Banât Târtq ( 2 ), qui, pour nous, n’est autre chose qu’une image 
issue du rôle divinatoire que jouaient les femmes dans l’armée partant 
en guerre ( 3 ). Quant à ibn et bint , dans les deux exemples cités, leur sens 
généalogique éclate aux yeux ; s’ils devaient avoir une signification 
plus précise, ils mettraient en relief le caractère transmissible de la 
divination qui passerait du père au fils ( 4 * ). 

Plus pertinente serait l’expression hâdâ min ihwân al-kuhhân. Selon 
Haldar, elle devrait se traduire par « celui-ci appartient à la confrérie 
des devins » ; mais le contexte traditionnel dans lequel est employée 
cette expression ( 6 ), nous porte à lui conférer un sens péjoratif ; elle 
signifie, par conséquent, « celui-ci fait partie de la clique des devins » ( 6 ). 

Les Hums 

Le seul groupement à caractère religieux de l’Arabie des vi e -vn e 
siècles est celui des Hums ( 7 ). Formé sur l’initiative des Quraysites, 

1. Qui se rencontre dans Tabarî, II, 1813, /. 2 sq., à propos de Siqq (absente 
du récit d’iBN HiSâm, 9 sqq.) et dans Ag. 8, 68, l. 5 : Ibn al-Kâhin al-Asdî {cf. Lyall, 
The Dhvân of f Abîd b. al-Abras, Leyde 1913, p. 2). Haldar, Associations, 193, 
y voit un équivalent de mâr, dans l’expresssion assyro-babylonienne mâr " mel bârê, 
et de p dans 

2. Haldar, op. cit., 191. 

3. Cf. supra, p. 99. 

4. L’existence de familles ou de tribus célèbres dans l’interprétation de telle 
ou telle catégorie de présages est confirmée par les textes (cf. Mas'ûdî, cité supra, 
p. 104). L’expression de Ag. 2, 94, 1. 3 : bayt ’iyâfa wa-qiyâfa, en est la meilleure 
preuve. 

5. Cf. Wensinck, Concordance, I, 35. 

6. Le texte de Mas'ûdI (III, 394 sq.) auquel Haldar fait allusion et où il est ques¬ 
tion de Satîh et de ses frères, est bien loin de servir sa thèse ; en effet, Mas'ûdî ve¬ 
nait de dire que « le premier qui ait pratiqué l’art de la divination ( kihâna), fut 
Satîh » ; puis, le fait qu’« il dormait avec ses frères », en l’absence du reste de la 
tribu », implique l’idée de famille. Enfin, ses frères, réveillés par son cri, écoutent 
passivement son avertissement et refusent d’y croire. Comp. Ibn HiSàm, 346 in fine, 
où le terme ihwân est employé pour désigner les émigrés groupés autour de Ma¬ 
homet, lors de son arrivée à Médine. 

7. -LLO J , nous dit al-AzraqÎ, 122, du verbe 

hamisa, « être zélé», qu’il faut comparer à l’héb. contenant l’idée d’un zèle 
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il comprenait : Kinâna, Huzâ'a, Aws et Hazrag, Ûuüam, Banû Rabi a 
b 'Amir b. Sa'sa'a, Azd Sanû’a, Gadm, Zubayd, Banû Dakwân des Banû 
Sulaym, 'Amr al-Lât, Taqîf, Gatafân, al-Gawt, 'Adwân, 'Allât, Qu- 
dâ f a 0. L’extension de ce groupement, qui se limitait probablement a 
l’origine aux trois premières tribus, est due d’abord à des alliances mat¬ 
rimoniales ; car les Quraysites exigeaient que les enfants, nés d’une union 
entre l’une de leurs filles et un Arabe étranger au groupe, fussent 

hums ( 2 ). . , ,, . 

Ensuite, les tribus ou fractions de tribus, énumérées ci-dessus, semblent 

être mêlées au culte et occuper chez elles, à l’instar des Quraysites ou 
avant eux à la Mekke, les fonctions religieuses dont la principale était 
la garde du sanctuaire. C’est notamment le cas des BanûBakrb. Abd 
Manât de Kinâna et Gubsân de Huzâ'a qui s’étaient ligués pour chas¬ 
ser de la Mekke les Gurhumites et prendre en charge le sanctuaire et 
le puits sacré qui en constituaient alors les seuls monuments ( 3 ). Quand, 
plus tard, les Quraysites occupèrent la Mekke, les Kinâna et une 
fraction des Banû Sulaym partageaient avec eux le culte d’al-'Uzza 
à Nahla, dont les servants étaient les Banû Saybân de Sulaym ( ). 
Quant aux Aws et Hazrag et Taqîf, nous avons vu qu’ils desservaient 
respectivement Manât à Qudayd et al-Lât à Tâ if ( ). Al Gaw£ e 
'Adwân détenaient, comme nous l’avons vu, les privilèges de igaza 

et de Yifâda ( 6 ). 

A côté de ces modes d’adhésion collective au groupement des Hums, 
existait la possibilité d’une adhésion individuelle. C’est ainsi que Ha- 


violent et oppresseur. Faudrait-il plutôt les comparer aux ham'Stm, constituant 
les premiers rangs d'une armée ou les avant-postes d’un camp (Ex. 13, 18 ; Josué, 

1, 14 ; 4, 12 ; Juges 7, 11)? ,- A 

1. AzRAQt, 122. Cette liste semble avoir été élargie; car, dans Ibn Hisam, 127, 

se sont joints aux Quraygites les Kinâna, les Huzâ'a et les Banû 'Amir b. Ça ça a 
(cf. également TibrÎzI, in Hamâsa, éd. Freytag, pp. 2-3). 

2. AzhaqÎ, ib. : ^ N 

^ * La mère des Ba ' 
nû 'Amir b. Sa'ça'a était quraygite (YAqût, IV, 621). 


3. Ibn HiSâm, 52. 

4. Ibid., 55, 1. 2 sqq. . . 

5 Ibid., 1. 13 sqq. Cette liste laisse supposer que ces tribus associées adoraien 

les trois divinités dont les sanctuaires périphériques risquaient de nuire à la l<a ba. 
L'une des conséquences de cet accord aurait été leur intégration au culte mekkois, 

à côté de Hubal. 

6. Ibid., 76 sqq. ; supra, p. 122. 



wâzin b. Mansûr b/Ikrima, des Qays 'Aylân, y adhéra pour réaliser 
un vœu fait par sa mère à la suite d’une grave maladie qu’il eut 0. 

Que savons-nous de l’origine, des buts et des caractéristiques de ce 
mouvement ( 2 ) ? 

« Est-ce avant l’Année de l’Éléphant ou après », se demandait Ibn 
Ishâq, que les Quraysites en ont pris l’initiative ( 3 ) ? Azraqî, résumant 
tous ceux qui l’ont précédé, fait de ce mouvement de « Zélotes » une 
conséquence du grave danger que constitua, pour la Mekke et son sanc¬ 
tuaire, la menace d’invasion d’Abraha, vice-roi d’Éthiopie. Se trou¬ 
vant impuissants à se défendre et délaissés par les autres tribus arabes 
qui, non seulement n’opposaient plus aucune résistance à l’envahisseur, 
mais aussi lui indiquaient le chemin de la Mekke, afin de le détourner 
de leurs propres sanctuaires ( 4 ), les Quraysites eurent l’idée de former 
une « association pour la défense et le respect du territoire sacré ( haram ) », 
dans le but d’assurer les moyens de défense en cas de danger, mais sur¬ 
tout pour canaliser toutes les forces religieuses de l’Arabie vers le sanc¬ 
tuaire mekkois, au détriment des autres sanctuaires arabes. C’était 
la continuation de la politique inaugurée par Qusayy, tendant à faire 
du pèlerinage mekkois le point de ralliement de toutes les tribus arabes. 

Mais, pour garder la haute main sur les affaires de la Mekke et l’orga¬ 
nisation du pèlerinage, les Quraysites divisèrent les Arabes en « purs » 
(fyums) et «impurs » (hilla). Les premiers étaient, à l’origine, les habi¬ 
tants du territoire sacré ; mais ils admirent dans leur cercle, par le jeu 
des alliances, un certain nombre de tribus ou clans habitant en dehors 
du haram. Pour s’imposer et, à la fois, se distinguer aux yeux des 
Arabes, lors de l’accomplissement des rites du hagg, ils s’arrêtaient à 
la limite du territoire sacré, renonçant ainsi à la station de f Arafât. 

Ce n’était pas là le seul signe distinctif des Hums. Quand ils étaient 
en état de sacralisation ( ihrâm ), ils n’avaient pas le droit de préparer 
ni de consommer du fromage, du beurre et de la crème ; ils ne pouvaient 
ni filer ni tisser le poil et ne devaient pas rentrer sous une tente en poil, 

1. AzraqI, 123. 

2. On peut voir particulièrement à ce sujet le récit détaillé d’AzRAQl, 118 sqq. ; 
Ibn Sa'd, I, 1, p. 41 ; Ibn Hi5âm, 126 sqq. ; Yâqût, IV, 621 ; Ibn al-Atîr, I, 328 
sqq. 

3. Ibn HiSàm, 126. Ce jalon chronologique est à situer entre 540 et 562 (cf. Tor 
Andrae, Mahomet, 31 sq.). Pour Jacques Ryckmans, L’institution monarchique 
en Arabie Méridionale, Louvain 1952 (Bibliothèque du Muséon, 28), p. 324 sq,, 
c’est la mise en légende d’un événement plus ancien. 

4. Ibn HiSAm, 31 sq. 
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mais en cuir. Ils s’abstenaient de manger de toutes les plantes du lia- 
ram. Leur respect pour les mois sacrés était très grand ; non seulement 
ils y respectaient la trêve, mais encore ils évitaient toute violation 
d’alliance et toute injustice. En outre, ils n’avaient pas à se conformer 
à l’obligation qu’avaient les hilla d’entrer et de sortir, en temps d ifyram, 
par une issue, aménagée à l’arrière de leurs demeures, et non par la 
porte. 

Telles étaient leurs exigences envers eux-memes. Vis-à-vis des hilla, 
ils établirent deux préceptes, l’un d’ordre alimentaire, 1 autre d ordre 
vestimentaire : Quand ils venaient pour le fyagg ou la unira, les Tiilla 
ne devaient pas apporter leur nourriture avec eux du dehors, pour la 
consommer sur le territoire sacré ; ils avaient à manger de la nourriture 
des habitants de ce territoire, par hospitalité, achat ou tout autre moyen. 
De plus, ils ne pouvaient pas faire les processions rituelles à la Ka ba 
dans les habits qu’ils avaient en pénétrant sur le territoire sacré. Trois 
possibilités leur étaient offertes : ou bien garder ces habits pour le tawâf, 
puis les quitter àla sortie (*), ou bien enlever ces habits et porter des 
habits pris à des Hums, par prêt ou par location, ou, enfin, faire les 
processions tout nus ( 2 ). Certaines tribus des Banû Âmii le faisaient 
couramment. Les femmes cachaient leur nudité par des ceintures 
suspendues aux hanches, ou une chemise fendue, ou bien se couvraient 
avec les mains, ou même faisaient les processions la nuit, alors que les 
hommes les accomplissaient le jour ( 3 ). 

Voilà donc ce que furent les Hums, tels qu ils nous apparaissent à 
travers la littérature traditionnelle. A-t-on le droit de conférer à un 

1. Ibid., 128 (comp. Ibn al-Atîr, I, 328 sq .) : Ad\jb ^ l*UJl 

{ j^Ji ejyJI C*îl»3 1-^1 J* f-b ^ £^4 )*■ (** 

.^yiUI «--jLJÜ 1 dJiJj' 

2. Ils disaient (Azraqî, 125); L^J bijlÜ <3 ^ 

jJl 

3. Azraqî, ib. ; comp. Ibn Hisâm, 128. Ceux qui faisaient les processions tout 
nus, étaient appelés sarûra (pour le sg. et le plur.) ; le terme désigne le célibataire 
ou celui qui n’a pas accompli le hagc /. L’équivalent hébreu s e rorôt (plur.), auquel 
répond l’arabe surra , désigne des petits paquets ou de petits sacs (Ges.-Buhl, 695). 
Faudrait-il en conclure que ce nom leur avait été donné, parce qu’ils portaient à 
la main leurs petites bourses? On sait que Mahomet s’était insurgé contie ces usa¬ 
ges ; déjà avant l’hégire, il ne s’arrêtait pas avec Quray§, mais allait avec les pèle¬ 
rins à 'Arafa (Azraqî, 130). Le Coran abrogea les deux préceptes alimentaire (2, 
197) et vestimentaire (7, 31-32) et rendit obligatoire 1 ifâda (2, 199). 
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tel groupement le nom de « familles cléricales de la Mekke », comme 
le fait Lammens (*•), ou celui de confrérie, souhaité par Haldar ( a ) ? 

Leur rôle a dû être important dans la vie religieuse de l’Arabie, à la 
veille de l’Islam. En faisant de la Ka r ba le seul grand sanctuaire de 
l’Arabie, éclipsant ainsi tous les autres, ils n’ont fait que poursuivre 
la politique inaugurée par Qusayy ( 3 ) et ils en ont récolté les fruits. 
Leur action, aussi bien religieuse que civile, contribua efficacement à 
la préparation du succès de l’Islam. Deux paroles, attribuées au Prophè¬ 
te, devaient avoir une résonnance particulière dans leurs oreilles et 
leurs cœurs : « Oui, je vous demande de dire une seule parole et vous 
régnerez par elle sur tous les Arabes, et les non Arabes vous seront 
soumis », aurait-il demandé aux chefs Quraysites, réunis au chevet 
d’Abû Tâlib mourant ( 4 ) ; et l’une de ses dernières volontés, alléguée 
par f Umar pour le bannissement des juifs de Haybar, fut : « Il n’y aura 
pas deux religions en Arabie » ( 6 ). N’était-ce pas au fond le secret désir 
des Hums, pour le prestige de leur ville et sa prospérité? 

Le concept d’« association » et de « corporation » est propre à la 
civilisation sédentaire ; la Mekke était le seul centre urbain d’Arabie 
centrale où la réalisation d’une telle chose eût été possible. Mais l’on 
sent, à travers les préceptes que s’imposaient les Hums, à quel point 
les attaches nomades étaient encore solides. En effet, les principales 
activités du Bédouin, à savoir exploiter les produits laitiers et tisser 
le poil de chameau, étaient les tabous des jours sacrés du pèlerinage. 
Les lois de la pureté rituelle qui apparaissent dans les deux préceptes 
vestimentaire et alimentaire imposés aux hilla, appartiennent au fonds 
sémitique commun et étaient bien plus développées en milieu séden¬ 
taire. 

1. Culte des Bétyles, 130 ; cf. MUSJ 11/1926, pp. 138, 163. 

2. Associations, 190. 

3. Parmi les prodiges que demandaient les QuraySites à Mahomet, pour croire 
à sa mission, figure le retour à la vie de leurs ancêtres et particulièrement Qusayy 
qui était « un maître de vérité » (Sayh sidq), afin qu’ils puissent leur demander s’il 
disait vrai ou non (Ibn HiSAm, 188 ; comp. Cor. 45, 25). 

4. Cette parole était : lâ ilâh 9 illâ l-Lâh ; Ibn HiSAm, 278. Bayhara b. Firâs des 
Banû 'Âmir b. Sa’sa'a aurait compris l’ambition du jeune QuraySite, cherchant 

de l’appui auprès des tribus: ^ IÀa OJui.1 ^1 jJ «UJ|j 

I <ü (ib. 283) ; cf. la proposition significative qui lui aurait été 

faite, à cette occasion, par les Banû 'Âmir. 

5. Tabarî, I 3 , 1590: v_.; comp. Ibn Sa'd, II, 

2, pp. 35, 36, 44 sq. 
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Les religions arabes étaient foncièrement conformes aux religions 
sémitiques, vues cependant sous l’angle du nomadisme. Entre les in¬ 
stitutions arabes et celles des Hébreux nomades, telles qu’elles ont 
été mises en valeur par les études d’E. Dhorme ( x ), il y a une identité 
constante que confirmera particulièrement l’étude des instruments du 
culte et de la divination, objet du chapitre suivant. 

1. Cf . en particulier sa thèse sur « La religion des Hébreux nomades , Bruxelles 
1937, 269 p. À noter qu’au moment où la grande querelle du panbabyIonisme bat¬ 
tait son plein, une voix « pacifique » s’éleva pour affirmer l’influence babylonienne 
pour ce qui est de la civilisation d'Israël ; quant à sa religion, elle est d'inspiration 
divine pour le fond et d’origine arabe pour la forme ( F. Giesbrecht, Friede für 
Babel und Bibel, Kônigsberg 1903). 

2. Pour pénétrer autant que possible l’âme du personnel cultuel et divinatoire, 
il conviendra d’avoir une idée nette de ses conceptions religieuses, des dieux qu’il 
adorait et des sanctuaires qu’il desservait. Dans ce but, nous avions prévu, à cet 
endroit, trois chapitres traitant le premier, des conceptions religieuses de l’Ara¬ 
bie ancienne, le deuxième, du panthéon de l’Arabie centrale, et le troisième, des 
sanctuaires de l’Arabie centrale. Mais ces études rompaient l’homogénéité de l’en¬ 
semble et grossissaient démésurément le volume de cette thèse. C’est pourquoi, sur 
le judicieux conseil de M. Charles Pellat, approuvé par MM. Marcel Simon, René 
Labat et André Neher, nous avons décidé de publier à part ces trois chapitres. Ils 
paraîtront prochainement sous le titre : Le panthéon de l’Arabie centrale à la veille de 
l'hégire. 


CHAPITRE QUATRIÈME 


LES INSTRUMENTS DU CULTE ET DE LA DIVINATION 


Pauvreté du mobilier cultuel 

Dans la pratique du culte, comme dans l’usage courant, le nomadisme 
ne permit pas aux Arabes d’accroître le nombre des instruments et des 
ustensiles. La pauvreté architecturale de leurs monuments sacrés et 
l’absence quasi totale de mobilier cultuel dans leurs sanctuaires fixes 
s’expliquent aisément par la sobriété du matériel cultuel, confié à la 
garde du kâhin, dans les tribus en perpétuelle mouvance. 

En effet, rien de comparable, dans les sanctuaires arabes, au mobilier 
cultuel utilisé par les kôhanim israélites, de l’époque post-mosaïque, 
dans l’accomplissement de leurs fonctions sacerdotales. S’il existait 
auprès des sanctuaires arabes des pierres sur lesquelles les victimes 
étaient immolées (*), une fosse pour le dépôt des offrandes ( 1 2 ) et une 
eau sacrée pour la purification rituelle ( 3 ), il n’est nullement question 
à notre connaissance, d’« autel des parfums » (Ex. 30, 1 sqq .) — chose 
surprenante sur un territoire producteur de parfums ! —, de « table des 
pains » (Ex. 25,23 sqq.), de « chandelier à six branches » (Ex. 25, 31 sqq.), 
d’ustensiles en bronze, tels des vases pour recueillir les cendres, des 
pelles, des bassins, des fourchettes et des brasiers» (Ex. 27, 3), pour 
l’autel des holocaustes, et des plats, des cassolettes, des coupes et des 
tasses en or pour les libations (Ex. 2<?,29) à la table des pains, des godets 
d’or pour les parfums (Nom. 7, 14 sqq.), des encensoirs (Nom. 16, 17 sq ; 


1. Comp. I Sam. 14, 32-35. L’absence, dans les sanctuaires arabes, de l’autel 
des holocaustes (Ex. 27, 1 sqq.) n’a rien de surprenant, puisqu’ils ne pratiquaient 
pas de tels sacrifices. 

2. Appelée ‘ab'ab ou gabgab. Sur ce nom, cf. T. Fahd, Le panthéon de l’Arabie 
centrale ch. II, s. n. (sous presse). 

3. Comp. la « cuve d’airain » de la Tente sacrée mosaïque (Ex. 30, 17 sqq.) et la 
* mer d’airain » du temple salomonien (I Rois 7, 23 sqq.). 
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17,2 sqq.), des trompettes (Nom. 10,1 sqq .) ( 1 ). D’autre part, les cou¬ 
teaux servant à l’immolation des sacrifices ne semblent faire partie 
des objets cultuels ni chez les Hébreux ( 2 ), ni chez les Arabes ( 3 ). 

De quels instruments donc disposait le kâhin arabe dans l’exercice 
de ses fonctions sacerdotales et divinatoires? À cette question, nos 
sources ne nous permettent de répondre que dune manière tiès frag¬ 
mentaire; car elles ne connaissent de ces instruments que deux de 
nature toute différente : d’une part la tente sacrée ( 4 * ), où étaient dé¬ 
posés les sacra de la tribu, symboles divins aussi bien qu’insignes du 
pouvoir, là où il en existait ; d’autre part, l’effet magique du verbe 
exercé par le moyen d’oracles rimés et cadencés, farcis de termes et 
d’expressions archaïques ou archaïsants, équivoques et polyvalents. 

al-Bayt 

Arrêtons-nous un moment sur chacun de ces deux instruments et 

sur les modalités de leur utilisation. 

La plus ancienne dénomination de la tente sacrée est, semble-t-il, 
bayt. Ce terme, commun aux nomades et aux sédentaires, s adapta, au 
cours de sa longue histoire, à toutes les significations qu on a voulu 
lui donner. Appartenant au sémitique commun, il accompagnera toutes 
les fractions de cette race dans toutes les directions qu'elles prendront. 
On peut facilement s’en rendre compte en se référant aux lexiques des 


1. Il y avait à la Ka'ba, selon AzhàqÎ, 156, deux cornes qui auraient été celles du bé¬ 
lier qu'Abraham sacrifia pour Isaac (ou Ismaël). Sur le rôle des cornes dans la tra¬ 
dition cosmogonique musulmane, cf. Wensinck, The ideas of the Semites concerning 
the navel of the earth, op. cil., 56 sq. 

2. Le seul texte biblique qui mentionne le couteau ( maâkèlêt ), dans un contexte 
sacrificiel, est le récit du sacrifice d'Isaac (Gen. 22, 6, 10). Cette affirmation concerne 
uniquement le texte biblique. Par ailleurs, le caractère sacré du couteau du sacri¬ 
fice est bien déterminé dans la tradition rabbinique. 

3. Wellhausen, Reste 2 , 115, 142, parle de harba comme grand couteau des an¬ 
ciens Arabes ; comp. l'héb. liêrêb, couteau, épée (Ges.-Buhl, 256). Ce terme ne 
figure, dans ce sens, ni dans T'A, ni dans le récit du sacrifice du Prophète à al- 
Hudaybiyya, d'après Ibn HiSÂm, 749, et TabarÎ, I 3 , 1549 sq., récit auquel se réfère 
Wellhausen et, après lui, Gaudefroy-Demombynes, Mahomet, 553, lequel ajoute : 
«On peut se servir d'un roseau fendu, mais non des ongles ni des dents ». Cf. Bu- 
hârî, éd. Bûlâq, III, 257 ; Wensinck, Concordance, s. vv. harba, sikkîn, midya ; Da- 
mIrî, I, 450. 

4. Sur la portée cosmogonique de la tente comme demeure céleste de la divi¬ 

nité et sur ses rapports avec le sanctuaire terrestre, cf. Wensinck, The ideas 

of the Semites op. cit., 45. 


grandes langues sémitiques, à savoir l’accadien, l’hébreu, l’arabe et le 
syriaque ( 1 ). 

C’est l’utilisation religieuse de ce vocable qui nous intéresse. Elle 
est attestée à haute époque. En effet, l’idéogramme sumérien É, lu 
bi(-ijé)tu, désignait, en composition avec -gai, « grand », le palais du 
roi et le temple du dieu. Il s’est conservé en acc., surtout dans le pre¬ 
mier sens, sous la forme d 'ekallu ( 2 ), et dans les autres langues sémitiques, 
avec prédominance du second sens ( 3 ). En composition avec -kur, 
« montagne », il a dû désigner, d’abord, les hauts-lieux, puis, les temples 
qui se sont substitués à eux ( 4 ). 

En accadien, bit désigne le temple dans son ensemble et certaines 
pièces qui le composent, tels la cella du dieu (bit ili), la salle du trône, 
au palais comme au temple (bit ersi ou kussi), la chambre du trésor 
(bit makkûri), la chambre secrète (bit pirüti), la salle des ablutions 
(bit rimki), etc. Ainsi, bit est devenu tellement usuel qu’il était néces¬ 
saire de le préciser par un complément déterminatif. 

La même évolution se présente en hébreu ( 6 ), comme en syriaque ( 6 ) 
et en arabe ( 7 ), mais il est certain que bayt, surtout avec l’article, con¬ 
serva toujours un caractère religieux, comme l’attestent particulière¬ 
ment l’hébreu ha-b-baît ( 8 ) et l’arabe al-bayt ( 9 ), désignant tous deux 
« le sanctuaire » bâti. 

Cependant, au stade du nomadisme, bayt était suivi, chez les Héb¬ 
reux comme chez les Arabes, d’-iZ ( 10 ) ; ce composé désignait, à l’ori- 

1. Von Soden, 132-134 ; Ges.-Buhl, 95-98 ; T f A 1, 4, pp. 54-56 ; QardâhÎ, I, 
107-110. 

2. Von Soden, 191 sq. À noter que souvent bit tout seul désigne le temple, et 
bît accompagné d ’ekallu désigne le palais (ib. 133, col. 1, l. 1 sqq.). 

3. Ugarit. hkl, héb. et aram. lieykal, syr. hayklô, ar. haykal. 

4. Cf. von Soden, 196 : ekur, ekurra ; comp. le syr. êggôrô, (QardâhÎ, Lubâb, 
I, 7) et l'ar. aggâr (T f A 1, 8, 1. 9 sqq.) signifiant tous les deux « toit ». 

5. Cf. bêt ha-Elôhîm, bêt Yahweh, bêt ha-m-melêk, etc. 

6. Où bayt est très couramment utilisé comme en accadien et en hébreu, mais 
aussi chaque fois que l’on veut désigner l'endroit où se fait l’action ou l’instrument 
par lequel elle est faite : bêt gawsô, « abri », bêt bêsmê, » encensoir », etc. 

7. L'usage du complément déterminatif est fréquent avec bayt (cf. bayt Allâh, 
bayt al-maqdis, bayt al-mâl, etc.), mais plus fréquent, dans ce cas, l’usage de l’ad¬ 
jectif (cf. al-bayt al-harâm, al bayt al-'alîq, al-bayt al-ma e mûr, al-bayt al-muqad- 
das, etc.). 

8. Michée 3, 12 ; Aggée J, 8. 

9. Cor. 2, 125, 127 ; etc. 

10. Bêt-El et batîl. 






134 LES INSTRUMENTS DU CULTE ET DE LA DIVINATION 

gine, le sanctuaire ambulant, où étaient déposés le symbole et les in¬ 
struments du culte, et, suivant la tendance courante des nomades, il 
finit par être lui-même le symbole, 1 instrument et 1 objet du culte ( ). 

Cette évolution religieuse est à mettre en rapport avec son évolu¬ 
tion matérielle et fonctionnelle. Car, bayt, chez les nomades, s’appli¬ 
quait à toutes sortes de tente, de la plus petite à la plus grande, quelle 
que fût la matière dont elle était faite. Selon Ibn al-Kalbî ( 2 ), « il exis¬ 
tait six sortes de bayt chez les Arabes : la tente ronde (qubba), faite de 
cuir rouge, la grande tente ( mizalla ), faite de poil, en forme de balda¬ 
quin, la tente faite de laine ou de poil ( hibâ ), la tente faite de tissu en 
poil rayé ( bigâd), la hutte faite de branchages, la case faite de pierres ( 3 ), 
la « bâche » faite de poil ( 4 ), qui en est la plus petite ». 

Tout en s’appliquant à l’ensemble de ces formes de tente, bayt semble 
désigner plus particulièrement une tente qui se place, quant à ses di¬ 
mensions, entre al-hibâ ’ (petite tente) et al-mizalla (grande tente) ; 
cependant, cette dernière prend le nom de bayt, quand elle est très 
grande et bien décorée ( 5 ). L’ordre de grandeur entre hibâ 5 et bayt 
ressort du nombre des piliers qui les supportent, à savoir 2 à 3, pour 
le premier, et 6 à 9, pour le second ( 6 ). Mais le hibâ semble avoir pré¬ 
dominé dans l’usage profane ( 7 ), à tel point que la qubba, censée être 
une grande tente ronde, est considérée comme une partie annexe du 
hibâ ( 8 ). 

1. Cf. T. Fahd, Le panthéon de l’Arabie centrale , ch. I. 

2. Cité in T'A 1, 4, p. 54, 1. 15 sqq. 

3. jpo. ‘<L e î ù s'agit probablement d'un terme d’origine araméenne : cf. 
le syr. qênô et le dialectal , désignant un poulailler fait de pierres non taillées 

superposées et dont le toit est couvert de branches. 

4. jUL J ce terme nous paraît inexplicable par l’arabe. Nous l’avons 

rendu par « bâche » en nous appuyant sur Gen. 49, 11, où sût signifie «vêtement » 
et surtout sur le punique swyl qui signifie probablement « rideau» ( cf'. Ges.-Buhl, 
540). 

5. T'A, 1, 4, p. 54, 1. 14 sq. 

6. T'A loc. cil., 1.16 sq. Sur les tentes bédouines, cf. A, De Boucheman, Matériel 
de la vie bédouine, recueilli dans le Désert de Syrie (Tribus des Arabes Sba'a), Docu¬ 
ments d’Éludes Orientales de l’Institut Fr. de Damas, III [Damas 1934], pp. 108- 
115. 

7. T'A loc. cil., 1. 18 : |*4>l- 

8. Ib., 1, 3, p. 139, 1. 28: ^ ybj y ^ 
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Bayt, connu en accadien comme « tente » des nomades ( x ), ne semble 
pas être totalement ignoré en ce sens chez les Hébreux ( 2 ). Mais le 
terme d’usage sacré et profane que ces derniers emploient pour tente 
est ohêl, correspondant à l’acc. âlu et à l’ugaritique, à l’arabe et au sud- 
arabe ahl. Âlu, « ville, quartier », produit d’une civilisation sédentaire, 
n’a pas le sens de tente ; il en est de même de l’arabe âl, « membres de 
la famille, alliés », où le h est allégé comme en accadien ( 3 ), et ahl dont 
la signification essentielle réside dans le fait d’habiter ensemble, dans 
un même endroit, par suite de liens de parenté, de clan ou d’alliance ( 4 ). 

Par contre, l’hébreu ohêl désigne la tente des nomades et des pas¬ 
teurs (Gen. 13, 5 ; 18, 1 ; Is. 38, 12, etc.) et la tente comme sanctuaire 
(Ex. 33,1 ; Nom. 11, 24) et comme demeure de Dieu (Ps. 15, 1 ; 27, 5 ; etc.), 
tantôt seul, tantôt précédé de miàkan, « demeure » ( 5 ). 

Nous avons vu que le bayt arabe correspond au bêt hébreu, en tant 
que sanctuaire bâti ; il s’agit de savoir dans quelle mesure bayt, chez 
les nomades arabes, peut correspondre à ohêl chez les nomades hébreux. 

Parmi les divers noms donnés à la tente que nous avons énumérés 
plus haut, seul bayt pourrait répondre, quoique dans une très faible 
mesure, à ohêl. En effet, rien ne prouve que qubba et encore moins 
les autres formes de tente, aient eu une fonction religieuse. S’il fallait 
se fier à la tradition qui nous dit que les anciens Arabes ne se faisaient 
pas de tentes quadriformes par respect pour la Ka'ba ( e ), la tente 
ronde aurait été exclue de l’usage cultuel. Il est vraisemblable qu’elle 
est devenue progressivement, avec l’oubli de cette tradition et l’expan¬ 
sion de la tente quadrangulaire, l’insigne du pouvoir tribal, de la dignité 
de sayyid et de chef militaire et finalement des maisons aristocratiques, 
héritières des gloires arabes ( 7 ). 

1. Von Soden, 133, col. 1, n. 9. 

2. Cf. réf. ap. Ges.-Buhl, 95, col. 2, n. 1. 

3. Cf. T'A 7, 216, 1. 23: jfî OjL^i ^ ^Jjbl J* | aJl^Ij 

JT jlyaJ LUI aJÜJI 

4. Ib ., 217 sq . 

5. Ex. 39, 32 ; 40, 2, 6, 29 ; etc. Pour d’autres sens à’ohêl et d’autres réf., cf. 
Ges.-Buhl, 13 sq. 

6. Cf. T. Fahd, Le panthéon de l’Arabie centrale, ch. III, s. n. 

7. Jusqu’à nos jours, la tente ronde et rouge est dressée pour le prince régnant 
séoudite lors de ses déplacements sur le territoire du royaume. Lammens, Le culte 
des Bétyles, 67, n. 1, fait d’al-qubba * al-hamrâ', léguée par Nizâr à Muijar, le sym¬ 
bole de la prophétie et du califat, et d’al-hibâ' al-aswad, légué à Rabi'a, le sym- 
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L’équivalence entre les expressions rabb al-bayt et rabb al-qubba, telle 
qu’elle a été démontrée par Lammens ( 1 ), serait due, d’abord, au fait 
que bayt fut une désignation commune de toutes les formes de tente 
et, ensuite, à l’annexion progressive des fonctions « sacerdotales » et 
divinatoires à celles du chef. Mais, sur le plan religieux, bayt , au sens 
strict, devait répondre primitivement à la Ka'ba, ancienne tente figée 
en pierre, afin qu’elle demeure à jamais le privilège unique de la Mekke ( 2 ). 

Mizalla 

La forme du bayt a dû être celle de mizalla, « baldaquin » ou « pavil¬ 
lon », mais d’une mizalla simplifiée, comme le révèle la racine hébraïque 
et accadienne s l l (aram. t l /, ar. z l l ), contenant l’idée d’« ombre » 
et de « protection contre les rayons du soleil » ( 3 ). Elle devait être dres¬ 
sée au milieu du camp à la manière d’un palladium, facile à transporter 
et s’adaptant aux mouvements de la tribu, en temps de paix comme 
en temps de guerre ou de razzia. 

En déplacement et en temps de guerre, ce sanctuaire ambulant, con¬ 
tenant les sacra de la tribu, aurait pris plusieurs dénominations : 

Markab 

Markab ( 4 ) devait désigner, chez les Bédouins, une sorte de litière 
( hawdag ), en forme de pavillon, placée sur le dos d’un chameau, à la 

b oie de la condition profane. À notre avis, l'opposition entre tente rouge, de ca¬ 
ractère religieux, et tente noire, de caractère profane, est absente de cette légende. 
Là où qubba a un sens religieux, elle semble à prendre pour l'équivalent de dâr, 
himâ et même bâ, comme dans Ag. 19, 79 (cf. Haldar, Associations, 196). Dans 
les légendes cosmogoniques, qubba est plutôt une tente quadrangulaire Qiayma) 
qu'une coupole (cf. réf. ap. Wensinck, The ideas of the Semites concerning lhe navel 
of the earth, op. cit., 43 sqq. ; Goldziher, in RHR 10/1884, 356 : chapelle funéraire, 
mausolée). Terres et deux étaient conçus comme des surfaces plates symétrique¬ 
ment superposées. 

1. Le culte des Bétyles, 82 sqq. et passim. 

2. Cf. T. Fahd, Le panthéon de l’Arabie centrale, loc. cit. 

3. Ges.-Buhl, 684. Le traducteur arabe de la Bible emploie cette racine pour 
rendre l'héb. sokah, « hutte (en feuillage), abri contre le soleil », et traduit hâg ha-s- 
sôkôt, « fête des Tabernacles », par 'îd al-mazâll : cf. al-Kitâb al-Muqaddas, éd. 
des Pères Jésuites, Beyrouth 1897, Sifr al-Ahbâr (= Lév., 23, 34). 

4. À le comparer à l’acc. narkabu et à l’héb. merkab (I Rois 5, 6), on a l'impres¬ 
sion qu’il s'agit d’un collectif dont le nom d'unité serait markaba * (acc. narkabtu, 
héb. merkabah, syr. markabtô), inconnu en arabe classique, mais d’usage fréquent 
en dialecte et dans la langue moderne. 


tête de la tribu en marche ou de la troupe des guerriers, et contenant 
les idoles portatives, sous la garde d’un kâhin et au son du tambour 
accompagnant les danses sacrées exécutées par les jeunes filles affectées 
par la tribu au service du bayt ( 1 ). C’est, du moins, ce qui se dégage 
des recherches de Lammens sur « Le culte des Bétyles et les processions 
religieuses chez les Arabes préislamites » ( 2 ). Mais les lexicographes 
arabes ignorent cet usage du markab et ce n’est qu’à la faveur de l’héb¬ 
reu et de l’accadien que nous pourrions lui conférer un sens religieux. 

En effet, l’acc. narkabtu, tout en désignant le char, en général, est 
employé pour désigner celui des dieux ( 3 ) ; et l’on soupçonne, d’après 
l’expression bît-nar-kab-ti, désignant la partie supérieure du char ( 4 ), 
l’ellipse de bayt devant markab ; ce qui redonnerait à ce terme sa portée 
religieuse primitive. 

Rekêb et mêrkabah ( 5 ) sont expressément utilisés en hébreu pour 
désigner le char de Dieu qui, dans Is. 66, 15 et Habacuc <3,8, est un char 
de guerre. 

Chez les Arabes de Jordanie, le merkab est une espèce de harnache¬ 
ment ayant la forme d’un bateau et qui se place sur le dos du chameau. 
C’est autour de lui que se déroule la bataille en temps de guerre. « Cha¬ 
que année, une chamelle est immolée par le cheikh pour le merkab, 
dont les différentes pièces doivent être ointes avec du sang de la vic¬ 
time. Le cheikh prononce les paroles suivantes: «ô Allah I Voici la 
chamelle pour le merkab, puisse Abou’z-Zohor le regarder d’un bon 
œil » ( 6 ) ! 

Un ancien voyageur ( 7 ) raconte : « Quand le sultan du Maroc part 
à la tête de ses troupes noires pour une importante expédition, il em¬ 
porte processionnellement et au milieu des plus vives démonstrations 
de respect — comme jadis l’Arche de l’Ancien Testament — le SahîTi 


1. Cf. supra, pp. 98 sqq. ; 120. 

2. Cf. BIFAO 17/1919-20, 39-101. 

3. Bezold, 255. 

4. Von soden, 133, col. 1, n. 4, a. 

5. Ges.-Buhl, 759 et 462. 

6. A. Jaussen, Les coutumes des Arabes en pays de Moab, 173 sq. Le merkab 
est également appelé dollah (ib.), équivalent de mizalla, « pavillon, baldaquin » 
(cf. supra, p. 136). Comp. Musil, The Manners and Customs of the Rwala Bédouins, 
575 sq. 

7. Hôst, Nachrichten von Marôkos und Fes, Kopenhague 1781, p. 238, cité ap. 
Goldziher, Zâhiriten, 115, n. 1, et de là ap. Lammens, Le culte des Bétyles, 58. 
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de Buhârî. Le livre, renfermé dans un écrin précieux, a sa tente spé¬ 
ciale, laquelle est invariablement dressée à côté du monarque » ( 1 ). 

Màhmil 

Màhmil ou mihmal, qui est une espèce de litière composée de deux 
parties placées d’un côté et de l’autre sur le chameau ( 2 ), ne semble 
pas non plus avoir eu une signification religieuse. Que ce terme désigne 
le convoi chargé de porter le rideau de soie, envoyé par le souverain 
d’Égypte à la Mekke, et le palanquin contenant ce rideau, c’est un 
usage qui n’est pas attesté pour l’Arabie ancienne ( 3 ). Le seul sens 
de h m l, susceptible de conférer à ce nom une fonction religieuse, est 
celui de « charger, attaquer » ( 4 5 ). À l’aide du premier sens et du dernier, 
on pourrait se représenter le mahmil comme un sanctuaire portatif qui 
précédait les combattants. Ce qui rejoindrait bayt et markab. 

Éphod 

À ces termes, H. G. May, dans une étude intitulée « Ephod » and 
« Ariel » ( 6 ), ajoute f utfa , ( fl ) lequel, tel qu’il est lu et tel qu’il est compris, 
ne nous paraît pas attesté en lexicographie. Il peut s’agir d’un masdar 
de 'atafa qui a, comme fyamala, le sens de « charger, attaquer » ( 7 ). 

Nous doutons de la portée cultuelle de ces termes dans la langue des 
nomades de l’Arabie centrale préislamique, telle qu’elle nous est par¬ 
venue. Au stade où nous prétendons la connaître, seul bayl désignait 
le sanctuaire portatif et l’idole qu’il contenait. La pauvreté de cette 
langue en termes cultuels est patente et l’étude de May que nous venons 
de citer, nous permet d’en mesurer les déficiences. 

1. Sur le culte voué par l'Islam magribin au Sahîh de Buhârî, ef. Goldziher Muh 
Studien, II, 254 ; Lévi-Provençal, La Recension Maghribine du Sahîh d’al-Bohârt, in 
JA 202/1923, 209-233 ; sur le rôle de ce livre dans la rhapsodomancie, cf 1 infra, p. 214. 

2. T'A 7, 289, I. 15: J* jlLS . C’est le 

fameux al-Haggâë b. Yûsuf qui l’aurait utilisée pour la première fois (ib.) I 

3. Sur cet usage, cf. J. Jomier, Le Mahmal et la caravane égyptienne des pèle¬ 
rins de la Mecque (xm e -xx e siècles), thèse Compl. Paris 1953. 

4. Cf. T'A 7, 288, I. 17: J ô/3I aLJ-Ij. 

5. Cf. AJSL 56/1939, 44 sqq. 

6. Le terme se trouve ap. Jaussen, Les coutumes des Arabes au pays de Moab, 
p. 174, comme synonyme de merkab. 

7. T'A 6, 200, 1. 13 : dJlc. Il est curieux de constater 

que l’héb. ht m l a le sens de l’arabe r a{afa, * avoir pitié ». 


En effet, nous constatons l’absence, chez les nomades arabes, des 
trois termes cultuels sur lesquels porte cette étude, à savoir ohêl (}), 
ariel et éphod, qui se présentent tous comme palladia et comme instru¬ 
ments portatifs du culte et de la divination chez les Hébreux nomades, 
en dépit des différences qui les séparent, quant à leur forme et quant 
aux détails de leurs fonctions respectives. 

De cette étude de synthèse de May ( 2 ), il ressort que la tente est 
issue du milieu nomade, alors que l’arche appartient à des communau¬ 
tés sédentaires. Si le sens d 'ohêl, miskan, sokah est clair, celui d'ariel, 
teraphîm et éphod l’est, par contre, beaucoup moins. 

L 'éphod apparaît tour à tour comme le substitut de l’arche ( 3 ), la 
pochette attachée à la ceinture et contenant les flèches sacrées ( 4 ), du 
fait qu’il est associé aux Urîm et Tumîm et aux Elohîm et Teraphîm ( 6 ), 
et l’ornement sacerdotal porté par ceux qui servaient devant l’arche ( 6 ). 



1. Sur le caractère non cultuel de l’ar. ahl, cf. supra, p, 135. 

2. L’auteur utilise les principales études sur la question : T. C. Foote, The ephod, 
in JBL 21/1902, 1 sqq. ; W. R. Arnold, Ephod and Ark. A study in lhe Records 
and Religion of lhe Ancienl Hebreivs, Cambridge 1917 ( Harvard Theological Sludies, 
3) ; S. Feigin, The Meaning of Ariel, in JBL 39/1920, 131 sqq. ; K. Budde, Ephod 
und Lade, in ZATW 39/1921, 1 sqq. ; A. H. Godbey, Ariel or lhe David cultus, in 
AJSL 41/1925, 253 sqq. ; E. Sellin, Efod und Terafim, in Journal of thc Palestine 
Oriental Sociely 14/1934, 185 sqq. ; id., Zu Efod und Terafim, in ZATW 55/1937, 
296-8 ; May lui-même avait publié auparavant une étude sur The Ark- a miniature 
Temple, in AJSL 52/1936, 215 sqq. Sur l'ensemble de la question, cf. Haldar, As- 
sociations, 130 sqq. ; autres réf. ap. Ges.-Buhl, 58 sq. 

3. Cf, 1 Sam. lé, 18 et 23. La similitude du rôle de l’arche et de l’éphod est re¬ 
connu par Arnold, op. cit. et J. Morgenstern, The Book of lhe Covenant, in HUCA 
5/1928, 1 sqq. 

4. Conclusion de T. C. Foote, op. cil. et de Elhorst, in ZATW 30/1910, 259- 
76, lequel insiste sur le rôle de l’éphod comme « donneur d’oracle ». 

5. I Sam. 14, 38 ; 22, 13 ; etc. ; Sellin, op. cit., cf. en particulier p. 188 (cité ap. 
May, in AJSL 56, p. 46) ; < Ein Gewandstück, welches dem Gottesbilde umgelegt 
wurde, um mit seiner Hilfe Orakel von diesem einzuholen, an welchem eine Tasche 
sass, die von dem Priester geschüttelt werden konnte ». II ajoute que quand et 
où la présence de cette image était défendue, le prêtre lévite se serait revêtu de 
cet ornement, en donnant les oracles, et, quand il n’était pas en usage, il était pro¬ 
bablement accroché à un endroit de Yadytum (ib. p. 192-3), Comp. J. Bewer, The 
composition of Judges Chap. 17, 18, in AJSL 29/1913, 264 sq. 

6. I sam. 2, 18 ; 3, 3 ; II Sam. 6 , 14 ; cf. Benzinger, Hebrâische Archâologie 3 , 
Leipzig 1937, p. 344 : t Darnach ist auch der alte Orakelephod wie der linnene Ephod 
ein Lendenschurz uur viel kostbarer als jener, reich mit Gold durchwoben » (cité 
ap. May, loc. cil., 46, n. 9). 
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Il est dès lors certain que Yéphod servait d'instrument du culte 
monovalent au début et polyvalent par la suite : il s agirait d une étoffe 
de plus en plus précieuse et de plus en plus agrémentée de fils d or (*), 
qui, à l’origine, servait à envelopper 1 idole portative et les instru¬ 
ments auxiliaires du culte, notamment les flèches du sort. Devenu 
sacré de par son contact permanent avec le sacré, 1 éphod ne tarda pas 
à servir de nom à ce qu’il enveloppait ( 2 ), d autant plus que le dieu du 
nomade a toujours été sans nom ou d un nom considéré comme trop 
sacré pour être prononcé par des lèvres humaines. Au fur et à mesure 
que le nomadisme perdait du terrain devant le sédentarisme, les tia- 
ditions ancestrales revêtaient de nouvelles formes, afin de pouvoir 
survivre au progrès. Et voici que Yéphod s adaptait a 1 arche qu il couv¬ 
rait, puis à l’ornement sacerdotal, par suite de la proximité de 1 ar¬ 
che, et toujours avec un certain relent d archaïsme qui 1 associait aux 
autres vestiges du nomadisme, à savoir les Urîm et Tumîm et les Te- 
raphîm, qui subissaient, eux aussi, les contrecoups de l’évolution séden¬ 
taire. 

Dans ces conditions, s’il s’avérait que mahmil et utfa appartenaient 
au vocabulaire cultuel du nomadisme, il serait possible de les considérer 
par rapport à Yéphod ; car, milpmal désigne la ceinture ou la bandoulière 
à laquelle on attache le sabre ( 3 ) et 'uffa s’apparente à 'itâf, mi'taf, 
« manteau, sabre, ceinture » ( 4 ). 

1. H. Thiersch met judicieusement en rapport Yéphod et Yependytes, manteau 
d’Artémis d’Éphèse, décoré des attributs animaux et végétaux de cette déesse, 
dans Ependyles und Ephod, Stuttgart 1937. 

2. Par souci de simplification du rôle de Yéphod et d’une délimitation précise 
de sa fonction, May le réduit à un palladium contenant les teraphîm. Il renvoie à 
Juge s, 8, 27 (éphod d’Ephura fait par Gédéon des anneaux d’or pris sur les Ismaé¬ 
lites de Madian) et I Sam. 21, 10 (l’épée de Goliath « enveloppée dans le manteau 
derrière l’éphod ») ; 23, 6 sqq. (Abiathar apporte l’éphod à David insurgé contre 
Saül) ; il invoque le parallèle avec la qubba d’al-'Uzza et d’al-Lât, dont le contenu, 
dit-il, est comparable aux leraphîm (= figurines en poterie de la Mère des dieux) 
à l’intérieur de Yéphod. J’avoue ignorer totalement ce parallèle dont les références 
ne sont pas données par l’auteur ( cf. AJSL 56, 48 sqq.) 1 

3. T'A 7, 289, 1. 26 sqq. : 

... -aLüxii ôaUû 

XJ LH aIa 3 - _^i JUj ... 

4. Ibid., 6, 200, 1. 23: olkJlj ... ... Ij ... 

. !j>j A****} 
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De même, s’il était admis qu 'éfod ou êfod dérive de l’arabe w f d, 
dont le sens fondamental est « être en tête, être proéminent » ( 1 ), rien 
ne s’opposerait à y voir, à l’état primitif, le bayt, puis toutes les formes 
que ce dernier revêtit par la suite : ce qu’on peut schématiser par le 
passage de la petite tente-palladium, à l’arche abritée sous la grande 
« tente de réunion », à l’étoffe précieuse recouvrant l’arche, à l’orne¬ 
ment sacerdotal et aux autres instruments du culte ayant un rapport 
direct avec l’arche, tels les Teraphîm et les Urîm et Tumîm ( 2 ). 

Ainsi, chez les anciens nomades, qu’ils soient descendants d’Ismaël 
ou d’Isaac, le chameau avançant à la tête de la caravane, en période 
de transhumance comme en période de razzia, aurait porté les sacra 
de la tribu et leur aurait donné son épithète de wâfid ( 3 ). 

Mais, si cette étymologie révèle la position élevée du palladium 
dans le campement comme en tête de la caravane, elle ne laisse rien 
transparaître au sujet de la matière dont il était fait. Nous croyons 
en trouver des indices dans un terme au moins aussi ancien qu 'éphod 
et qui aurait eu, à notre avis, une évolution semblable à celle que suivit 


î. Ibid., 2, 541: olyiVt ... JjVI & & UJI y* JiSljJI 



étymologie proposée déjà par De Lagarde, cité ap. Elhorst, in ZATW 


30/1910, 264, qui traduit par « als Abgesandter kommen, sich einem Màchtigen 
nâhern ». Gomp. l’acc. apâru (rac.’ f d) s’appliquant à tout ce qui couvre la tête 
(von Soden, 57) et entrant dans la composition de périphrases servant d’épithètes 
à Sîn, Mardouk, Adad et IStar (Tallqvist, Akkadische Gbtterepitheta, Helsinki 


1932, 30 s?.). 

2. Cf. n. précédente. Cette épithète servit de nom popre de personne ; cf. Nom. 
834, 23 : Efôd, ancien nom changé par les LXX en Souphi (= C|Ï2, nom tribal 
que Noth, Die israel, Personennamen, n 08 1193 et 1195, lit ), soit parce qu’il 
n’était plus en usage, soit en raison de son caractère sacré ; Ryckmans, Noms pro¬ 
pres, I, 80 ; van den Branden, 165 = Huber 774-5. La variante des LXX n’est 
peut-être pas tout à fait fortuite ; car, il se trouve que la tribu arabe des Banû 
Çûfa détenait la fonction de Yigâza, consistant à donner le signal des rites du hagg 
(cf. T'A 6, 169). Ainsi, il existe une analogie entre le rôle de wâfid et celui exercé 
par les Banû Sûfa à la Mekke. 

3. On a signalé le parallélisme entre ’ f d d et t t r f dans les 11. 4 et 5 de la I e 
col. du poème appelé par Ch. Virollaud (Syria 15/1934, 305-56) « La mort de Baal ». 
Cf. Sellin, in ZATW 55/1937, 296-8 ; May, in AJSL 56/1939, 52. Mais il s’agit 
d’une lecture fort douteuse par suite de l’obscurité de ces deux vers, omis pour cette 
raison par. Ginsberg, in ANET, 138. W. F. Albhight, in BASOR 83/Oct. 1941, 
39 sqq., leur consacra une note sous le titre de Are the Ephod and Teraphim men- 
tionned in Ugaritic Literatur‘1 Sa lecture est adoptée par A. Herdner, in Mission 
de Ras Shamra, t. X (texte)/1963, 32, où l’on trouvera la bibliographie relative à ce 
poème. Les deux termes sont lus t l p et ’ i p d k. 
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ce dernier, évolution au terme de laquelle il devait y être assimilé, à 
une époque où les vestiges du nomadisme se regroupaient pour sur¬ 
vivre. Nous voulons parler de Teraphim ( 1 ). 

Teraphîm 

Ce nom est censé avoir pour racine t r f ; or, cette racine est inconnue 
en assyrien, en araméen et en hébreu ; seul l’arabe la possède, mais 
dans un sens qui pourrait la faire prendre pour un dérivé de t r f ( ), 
existant dans toutes ces langues. 

Si Teraphîm est sémitique, il ne saurait avoir pour racine primitive 
que { r / ; la désemphatisation de la première radicale ne serait qu’un 
phénomène dialectal ( 3 ). Dans une telle perspective, ce terme cultuel, 
issu du nomadisme, se révèle riche de significations ; en effet, du sens 
fondamental de «feuille, feuillage, branche», rarement attesté dans 
la Bible ( 4 ), est issu un sens euphémistique qui prédomina dans l’usage, 
à savoir « être dévoré » par une bête féroce ( 5 ). 

1. Considéré quelquefois comme sing. (I Sam. 19, 14, 16) ; mais, dans la plupart 
des cas, c’est un plur. (ex. Gen. 31, 19, 34 sq. ; Juges 11, 5 ; etc). Cf. Ges.-Buhl, 
890. Il devait s’agir primitivement d’un phénomène de «mîmation» à portée man- 
tique (sur ce phénomène, cf. réf. infra , p. 157, n. 2. 

2. Selon Ibn Durayd, cité in T'A 6, 49, tiy 'üjp î tarl f a > « l ouir du 

bien-être », est la conséquence de farufa, « appartenir à une maison très ancienne 
et noble » ; ce qui suppose richesse, plaisir, puissance et bien-être, nuances contenues 
dans tarifa. 

3. Comp. ^Jy, « tamaris * (Denizeau, Dict. des parlers arabes de Syrie, Liban 
et Palestine, 62), *U Jb, «espèce de tamarisc » (Biberstein-Kazimihski, Dict. 
Ar.-Fr., I, 74), attesté dans l’acc. farpi'u, de même sens (Bezold, 132) ; ^jy, « frap¬ 
per * (Denizeau, loc. cit.), au classique J J, ; jU, «sarment de vigne» ( ib., 67), 
partant du classique jll> ; etc. D’autre part, le sens de «J y se retrouve dans 

l'héb. Çpü (U) et son dérivé ÇpÜ (III): cf. Ges.-Buhl, 279. 

4. Cf. Gen. 8, 11 (branche d’olivier rapportée par la colombe de Noé) ; Éz. 17, 9 
(parabole de la vigne). Il s’agit des jeunes pousses et des tiges tendres, comme 
l’atteste l’arabe taraf, « extrémité de toute chose, nouveauté » (T’A 6, 176, 1. 7 ab 

fine: ‘y, JS" {jt ^. ; 177. 1. 7 oUI J U ; 178,1.11 

sqq. ab fine: ,,,*^531 ... (Jjl (j 4 

5. Cf. Ges.-Buhl, 279 ; comp. at-fawârif, « les bêtes de proie » (T’A 6, 177, 1. 2 
ab fine). 
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Le passage du premier sens au second s’expliquerait de la façon 
suivante : 

À haute époque, les nomades devaient couvrir ou entourer leurs 
bétyles de branches de farfâ’, collectif dont le nom d’unité est tarfâ’a t , 
désignant quatre sortes d’arbres, dont al-atl, tamariscus orientalis, et 
l’espèce d’arbres à épine ( 1 ) aux feuilles effilées et aux stipes souples 
et sans nœuds comme celles des tamaris ( 2 ). Il nous paraît loisible 
de voir dans cet usage la forme primitive de la tente sacrée, d’autant 
plus que le transfert du nom de la tente faite de branchages à celle 
faite en cuir rouge, sans tenture à l’entrée, comme son prototype en 
branches, est attesté en arabe dans tirâf ( 3 ), plur. désignant un sing., 
à l’instar de Teraphîm. 

Mais ce même usage devait être soit préalablement, soit simultané¬ 
ment en cours pour la sépulture des morts ( 4 ), ensevelis à l’ombre des 
arbrisseaux des déserts, le long des pistes caravanières ou à proximité 
des pâturages éphémères, où le retour saisonnier des tribus était as¬ 
suré. Pour protéger les cadavres de la voracité des bêtes féroces, on 
entassait sur ces sépultures des pierres ( 5 ) et pour leur assurer une durée 
plus longue de la fraîcheur nocturne, on les couvrait de branches et de 


1. Tels (T'A 9, 399): fjJuJI ( ( JaSyJI 

| ( 1 C I ( I i 1 ( (_J hw J i • 

2. Cf. ibid., 6, 177, 1. 17 sqq.: cilvl A*jj1 

CjjA AjA&J ilykjJ I ô* AiLia. (JlSj 

,., I ^ aJ 3 tJ* 1 ^ ^ 


i 

%yi 

.Jttl 


3. Ibid., 179, I. 3 ab fine: Cjj^ ^ jAj ‘US" a) jO! 

comp. af-fawûrif, plur. désignant le côté qui fait face dans une grande 
tente (ibid., 178, 1. 1: AJ|_^*. L # LsU ^ 

^r-j I I jJaAÜ A^a. 1 3*3 )• 


4. Dans quelques régions d’Orient, l’usage de couvrir les tombes par une tente, 
tout au moins dans les premiers temps suivant la sépulture, persiste jusqu’à nos 
jours (cf. réf. ap. Wensinck, The ideas of lhe Semites concerning lhe navel of lhe earth, 
op. cit., 58 sq.). Lammens, Le culte des Bétyles, 96, réunit plusieurs témoignages 
du Hadît et de K.’al-Agânl sur la coutume de disposer des branchages sur les tombes. 

5. Quand Gassâs assassina Kulayb, il ordonna à 'Amr b. al-Hârit de « couvrir 
sa tombe de pierres, afin que les bêtes féroces ne puissent pas le dévorer» (Ibn al- 


Ailn, I, 386). 
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feuillages que les passants renouvelaient quand la saison le permettait. 
Au fur et à mesure que des centres de ralliement se formaient et que 
les nomades s’y rendaient au rythme des saisons, des cimetières rupes- 
tres se créaient tout autour et l’usage d’enterrer les morts à l’ombre 
des arbrisseaux des déserts subsista pour les inconnus, les hors-la-loi 
et les traîtres. Mais c’est surtout la mémoire de ceux qui avaient été 
dévorés par les bêtes féroces qu’on perpétuait par des tas de pierres, 
jonchés de branches dans l’espoir de river au sol leur âme errante et 
tourmentée. 

Ainsi, Teraphîm aurait désigné ces sépultures symboliques auxquelles 
les croyances populaires attachaient une certaine vertu apotropaïque, 
comme elles continuent de le faire pour les tombes des walî et des mara¬ 
bouts. Auprès d’elles, le voyageur se souvenait des périls qu’il risquait 
de courir, dirigeait ses pensées vers les dieux dont il implorait la pro¬ 
tection, et souhaitait d’être prévenu de ce qu’il devrait éviter ou de ce 
qu’il devrait accomplir. Dans ce climat psychologique, l’oracle seul 
pouvait apaiser son esprit inquiet ; les stipes désséchées et les cailloux, 
déjà revêtus d’un certain caractère sacré, par suite de leur contact 
avec la sépulture, en étaient les instruments tout indiqués. Ainsi, la 
bélomancie et la lithobolie, les formes les plus primitives de la mantique, 
nous permettent d’entrevoir les modalités d’usage du Teraphîm comme 
« donneur d’oracle », tel qu’il est conçu dans Éz. 21,2$, et Zach. 10,*2 . 
Sa confusion avec les Urîm et Tumîm indique qu’il conservait toujours 
sa fonction de bétyle à oracle ou d’instrument oraculaire, dont l’arabe 
t r f ne semble pas garder le souvenir ( 1 ). Toutefois, f d h, son équiva¬ 
lent sémantique, dans le sens qui nous occupe, d’où dérive idâh, nom 
générique des arbres à épine, donne egalement, dans le dialecte des 
Qurays, 'idih, « divination, sorcellerie », et e âdih, « devin, sorcier » ( 2 ). 

Ariel 

Pourrait-on démontrer de la même façon l’origine nomade d Ariel, 
cet autre instrument cultuel hébraïque? La racine dont il est censé 


1. À moins de voir dans le célèbre nom de Tarifa (lu plus souvent Zarlfa) al- 
kâhina { cf. supra, p. 101, n. 6) un vestige de cette antique signification divinatoire. Les 
multiples onomastiques, formés à partir de t r f, ne trouvent leur vraie significa¬ 
tion, à notre avis, que par leur mise en rapport avec le teraphîm comme tente sa¬ 
crée ou comme bétyle à oracle. Cf. T'A 6 , 177 sqq. : Tarafa, Tarif, Tarifa, Turayf, 
Turayfa, Tirîf, Tarâ’if, Mutarraf, Mutarrif, Turfâ, Turayfât. 

‘ 2. T'A 9,400,' 1. 1 sqq. 


ARIEL 

dériver, est r l, à moins qu’il ne s’agisse d’un nom composé d’une 
racine 3 jw r y/w et du nom divin El, opinion communément suivie 
par les Orientalistes ( 1 ). 

La première étymologie part du sumérien arali (acc. arallû ), désignant 
le « monde inférieur » et particulièrement le « temple » du monde infé¬ 
rieur, représenté comme une montagne, §ad a-ra-al-li ( 2 ). Une telle 
étymologie fait d'Ariel un apport étranger au domaine sémitique, où 
seul l’arabe possède une telle racine attestée uniquement dans des noms 
de lieux en Arabie ( 3 ). 

Par contre, avec a/w r y, nous nous trouvons d’emblée dans un con¬ 
texte sémitique qui permet une explication plausible de ce vieux terme 
cultuel qu’il nous répugne de considérer comme un emprunt étranger. 
En effet, l’acc. aru(m ) ou eru(m) signifie « branche, tige », et s’emploie 
particulièrement pour les stipes des tamariscs et des palmiers ( 4 ), com¬ 
me t r f qui donna Teraphîm. D’après des formations nominales partant 
de cette racine, telles que arûtu, « corps faisant ombre » ( 6 ), et arîtu 
(II), « bouclier, targe » ( 6 ), il résulte que ces branches coupées servaient 
à se protéger de quelque chose. D’autre part, l’évolution d 'arîtu, fait 
de bois, de cuir, de métaux (or, argent, cuivre), permet de suivre les 
diverses étapes par lesquelles passa VAriel biblique. Ces étapes sont, 
à notre avis, les suivantes : 

VAriel, comme le Teraphîm et VÉphod, devait être en rapport avec 
l’idole portative des nomades. C’était primitivement les branches couv¬ 
rant l’idole ; ensuite, il devint une tente en branches, puis en cuir, 
plus facile à transporter ; il devint, par la suite, un voile en cuir ou en 
étoffe couvrant les sacra de la tribu, puis l’étendard des combattants, 
du fait de la présence du bétyle ou de l’arche en tête de l’armée. 

Après l’unification du sanctuaire israélite, les ariels des tribus dispa¬ 
rurent progressivement à l’avantage de celui du temple salomonien 
qui devint le symbole de Yahvé des Armées, à tel point qu’il s’identifia, 

1. Cf. réf. et exposé des diverses opinions ap. May, in AJSL 56, 52 sqq. 

2. Von Soden, 64. 

3. Cf. Yâqût, I, 183 : Arâl ; 210 sq. ; Urul (ou Aral) et Dû-Urul ; 224 : Arwal. 
T'A 7, 305. La rareté de telles racines terminées par r et / est soulignée par les 
lexicographes qui en citent quatre en tout : a r l, w r l, g r l, § r l ( locis citatis ; 
T'A 8, 154 en omet la troisième). 

4. Von Soden, 71. 

5. Ibid., 72. 

6. Ibid., 68. 
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dans le style symbolique d’Isaïe, à la ville de Jérusalem elle-même, 
dont l’étendard allait être brisé par les Assyriens. 

Les « ariels de Moab » que l’un des vaillants guerriers de David abat¬ 
tit O, peuvent bien être les bétyles ou les étendards des tribus moabites. 
Les Septante lisent « les deux fils d’Ariel de Moab », puisque le sens 
primitif de ce terme rarement utilisé dans la Bible, était déjà, depuis 
longtemps perdu ( 2 ), comme l’atteste Éz. 45,15-16, où Ariel est devenu 
le nom du quatrième et dernier étage de l’autel, formant un carre 
régulier et supportant aux quatre coins les quatre cornes que le pretre 
enduisait du sang des victimes. Il nous semble que cette dénomina¬ 
tion recèle un vestige ancien. Quand l’arche devint inamovible au 
temple de Jérusalem, Y Ariel qui la recouvrait sur le champ de bataille 
et qui servait d’étendard, cessa du même coup d’être utilisé. Mais, 
dans un souci de conservation et d’adaptation des termes cultuels du 
passé, son nom, considéré comme un dérivé de la racine ajw r y, « allu¬ 
mer du feu » ( 3 ), fut donné au foyer de l’autel. Ainsi, il aurait été m- 


1. Il Sam. 23, 20 = I Chr. 11, 22. 

2. Comme Éphod, Ariel est attesté une seule fois comme nom propre de personne 
(Esdras 8, 16;. Il s’agit d’un archaïsme qui ne saurait être que le symptôme d’un 

nationalisme renaissant. , 

3 Cf. arya, « faire du feu », in T'A 10, et warü, « attiser le feu », ib., 388, ainsi 
que leurs dérivés, notamment irra ‘, désignant le feu lui-même ou l’endroit où il est 


allumé: jtül lu«j ^ 

t U- , IgJ J ce terme P rit également le sens de « lieu où on 

égorge les victimes », c’est-à-dire al-mu'taqar (T'A 10, 14). Son plur. arûn part 
d’un masc. «r, qui signifie iltiqâd an-nâr(cf. T'A 3, 11) et qui est équivalent de l’héb. 
or et ôr, « feu, lumière », et du syr. ûrô, ayant pour racine awr (cf. T'A 3, 22 : ûivâr). 
Or cette racine donna une formation parallèle à Ariel : c’est Uri-El (I Chr. 6, 9 ; 
15 5, 11 ; II Chr. 13, 2). Ce qui nous confirme dans l’idée qu ’ariel n’appartient 
pas à cette zone sémantique de la racine (les commentateurs K. Marti et T. K. 
Cheyne le transforment en Uriel et en font un ancien nom de Jérusalem, explica¬ 
tion refutée par S. Feigin, The Meaning of Ariel, in JBL 39/1920, 133), mais plu¬ 
tôt à celle encore bien vivante dans la II* forme warrd’, « voiler une chose et la mon¬ 


trer sous un autre aspect », et dans l’adverbe warâ , « derrière * ou « devant », caché 
au regard ; warâ ’ est même utilisé dans le sens de hitfâb, « voile » (cf. T'A 10, 389, 
1. 10 sq. ab fine). Cette forme pourrait bien expliquer l’ugaritique arî, « parent, 
allié » (J. Aisleitner, Wôrterbuch der ugarilischen Sprache, hegg. von O. Eissfeldt, 
Berlin 1963, 35) dont on se servit vainement pour l’étymologie d’Ariel (cf. May, 
in AJSL, 56, 53 ; Haldar, Associations, 106) ; en effet, waryy signifie » hôte * et 


«voisin» (cf. T'A 10, 390, 1. 15 sqq. : jJbj ... 

jÜ-l (j&J ... oJUJj Aïjà 
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consciemment identifié à ce qu’il enveloppait primitivement, à savoir 
la pierre sacrée que les nomades enduisaient du sang des victimes et 
dont les semi-nomades et les sédentaires ont fait un autel sur lequel 
ils offraient les sacrifices ( x ). 

Ainsi, Y Éphod, le Teraphîm et l’AneZ n’auraient été que des variétés 
de bayt en usage chez les nomades sémites. Avec la sédentarisation, 
ils seraient devenus les noms de sanctuaires locaux, puis les emblèmes 
des tribus ou groupes de tribus qui s’en servaient comme palladia. 
Le monothéisme mosaïque, puis la politique d’unification des tribus 
mise en œuvre par la monarchie en Israël aboutirent à leur effacement 
progressif et à leur incorporation dans le rituel du culte unifié ( 2 ). 

Complémentarité des vestiges du nomadisme hébraïque et arabe 

De cet examen des données relatives aux instruments matériels du 
culte, il résulte qu’au stade du nomadisme, on a intérêt à considérer 
comme complémentaires les restes du nomadisme hébreu et ceux du 
nomadisme arabe ( 3 ). Les textes bibliques n’en auraient enregistré 
que les pratiques et croyances fortement ancrées dans la mentalité 
populaire et qui, par la suite, furent progressivement réajustées aux 
exigences du monothéisme mosaïque. Quant aux traditions orales du 
nomadisme arabe, fixées par écrit plus d’un millénaire après les textes 

oj^sJ ... ôAcUj «üx iSjjj ... a! jUI «HJ (5-jJI). 

On songea également au hittite ariya (rac. o r â), « durch Orakel feststellen, zum 
Gegenstand einer Orakel anfrage machen. » (J. Friedrich, Hethitisches Wôrterbuch, 
Heidelberg, 1952, Jndogermanische Bibliothek, 2. R., p. 29 sq.), et au (îurrite ’ari, 

« donner », entrant dans la formation de théophores comme Ari-TeSûb, « Don de 
TeSûb » (comm. d’E. Laroche) ; mais, ni l’une ni l’autre de ces étymologies ne sau¬ 
raient suffire (les significations fournies pour ces termes par Haldar, Associations 
106 sq. et ses sources sont à reviser). Il en est de même de l’étymologie populaire 
qui rend Ariel par «Lion de Dieu», défendue par Godbey, Ariel or lhe David Cultus, 
in AJSL 41/1925 sqq. Enfin, Yêrêllam d’/s. 33, 7, n’a, à notre avis, rien à faire avec 
ariel. Son explication par l’égyptien ) r / r (= ’ir-ir-’i-ir), «guerrier », du Papyrus 
Anastasi (cf. A. F. Albright, The Babylonian Temple Tower and the Altar ofBurnt 
Offering, in JBL 39/1920, 137 sqq.) paraît plausible. 

1. Le Harel, « Montagne d’El », nom donné ib. au troisième étage de l’autel, 
marquerait également la portée symbolique de ces désignations des parties de 
l’autel. 

2. Comp. la conclusion de May, in AJSL 56, 69. 

3. L’existence de survivances arabes dans le culte israélite est reconnue par 
Julian Morgenstern, dans son étude sur The Ark, the Ephod and the «Tente of Meet¬ 
ing », Cincinnati 1945. 
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bibliques, elles perdirent beaucoup de leur signification religieuse au 
contact du monothéisme islamique qui se trouva en face d un paganisme 
bien plus affaibU et, partant, bien moins agressif et résistant que celui 
en face duquel s’était trouvé le monothéisme mosaïque. Toutefois, 
grâce à ce goût du retour aux sources qu'éprouve chaque peuple aux 
époques les plus prospères de son histoire, les Arabes des trois premiers 
siècles de l'hégire se sont appliqués, par réaction contre la Su ubiyya. 
à doubler leur passé païen et à en enregistrer les échos de la bouche des 
hommes du désert, afin de baser leur grandeur présente sur un passe 
riche de noblesse et de gloire. C'est au cours de ces récits souvent lé¬ 
gendaires que des matériaux anciens, dont l'authenticite n est pas tou¬ 
jours facile à établir, ont servi à la reconstruction du passe ; car le 
conteur, comme le faussaire, s'évertue à trouver pour son récit e cadre 
authentique dans lequel il est censé se dérouler. Si parfois les con¬ 
ceptions dont font état ces matériaux peuvent etre déformées, a de 
sein ou par l’oubli, erronées ou, du moins, suspectes, l’étude des termes 
servant à leur expression, termes qui constituent les résultats les plus 
tangibles du souci du conteur de recréer le climat historique, religieux 
et psychologique de son récit, présente des chances sérieuses d aboutir 
à la vérité historique. À ces chances, on peut ajouter celles que fournit 
la recherche lexicographique relativement désintéressée à laquelle p u- 
sieurs générations d'érudits arabes, n’ayant aucune ouverture sur les 
autres langues sémitiques, se sont intensément et exclusivement livres. 
L’immense richesse de nos lexiques, en dépit de leur limitation au o- 
maine arabe, témoigne de l'étendue et delà profondeur des enquêtes 
linguistiques, menées par les lexicographes des premiers siècles de 
l’Islam, sur le terrain du nomadisme qui allait vers son déclin. 

L’oracle 

Outre la tente sacrée dont la garde et l’utilisation religieuse revenaient 
au kâhin, ce dernier, dépossédé progressivement de ce privilège par la 
prédominance croissante de l’autorité tribale ou militaire, disposait 
d’un instrument du culte, d’un autre ordre, grâce auquel il pouvait 
continuer à faire graviter autour de lui les aspirations religieuses des 
membres de sa tribu et parfois d’autres tribus où sa renommee serait 
parvenue. Cet instrument n’était autre que l’oracle, dont il était 1 uni¬ 
que détenteur, à l’exclusion, cette fois, du chef de famille et du chef 
de tribu qui, dans bien d’autres circonstances, partageaient son auto¬ 
rité et usaient de ses privilèges. 
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L’oracle arabe est, comme la chresmologie grecque primitive (- 1 ), 
le produit d’une inspiration intérieure provoquée par des signes exté¬ 
rieurs, lesquels servent également à son expression. De tout temps, 
les signes du langage prédominèrent dans l’expression de l’oracle; 
au langage clair, l’inspiré donne des significations symboliques, inac¬ 
cessibles au commun des gens, rendant nécessaire le recours à une 
exégèse ardue pour une intelligence, toujours relative et toujours hypo¬ 
thétique, du contenu de l’oracle. 

Comme réponse divine à une interrogation humaine, l’oracle pré¬ 
suppose l’existence d’un lieu sacré, d’un culte et d’un sacerdoce ( 2 ). 
L’ensemble des indications recueillies chez les Sémites montre qu’à 
l’origine, du moins, l’inspiration oraculaire était liée aux sanctuaires, 
qu’ils soient itinérants ou fixes, aux pierres sacrées ou aux autels, qu’ils 
soient sur les hauts-lieux, sur les chemins ou sur certains sites privilé¬ 
giés, aux sources et aux arbres sacrés, à des personnes sacrées, qu’ils 
soient prêtres, prophètes ou devins de toutes spécialités, et à des temps 
sacrés, tels les fêtes des dieux, les panégyries et les pèlerinages. Mais 
la charnière de tout ce complexe oraculaire était le dieu inspirateur 
dont les caractéristiques et les prérogatives commandaient souvent 
la nature des organes, des instruments et des méthodes de l’oracle. 

Oracle officiel et oracle libre 

Toutefois, ces éléments paraphernaux aboutirent à modifier le ca¬ 
ractère primitif de l’oracle, en le soumettant à une systématisation 
méthodique qui lui enleva sa marque essentielle d’inspiration libre 
et spontanée. Cela fut inévitable le jour où l’inspiration devint un office 
héréditaire. Dès lors, l’oracle officiel tendait à perdre son caractère 
extatique, tandis que l’oracle libre le conservait, avec un éclat plus 
ou moins vif, selon les milieux et les époques. L’organisation étatique 
et monarchique des sociétés admettait de moins en moins que les dieux 
fassent entendre leur voix hors de l’enceinte du panthéon mis au ser¬ 
vice du pouvoir central et par d’autres bouches que celles des fonction¬ 
naires attachés aux temples et au palais ( 3 ). 

1. Cf. Bouché-Leclercq, I, 273, 344 sqq., 350 ; comp. P. Amandry, Lamanlique 
apollinienne à Delphes, Essai sur le fonctionnement de l’oracle. Thèse Paris 1950, 
53 sqq. 

2. Bouché-Leclercq, loc. cil. 

3. Amos 7, 12-13; cf. A. Neher, Amos. Contribution à l’étude du Prophétisme, 
Thèse Strasbourg 1947 (1950), 76, qui voit dans le v. 12 la servitude des hauts-lieux 
et leur nationalisation. 
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La divination, qui est essentiellement une aptitude relevant d’une 
prédisposition naturelle et d’un tempérament aboutissant à l’expérience 
extatique par un contact direct avec la divinité, dut prendre un tour¬ 
nant nouveau sous l’action déterminante des civilisations sédentaires : 
elle se développa et se diversifia en de nombreuses techniques ou 1 in¬ 
spiration devint le fait du hasard et des aptitudes occasionnelles des 
membres des corporations sacerdotales et divinatoires. Cependant, 
pour remédier à ce manque d’aptitude on fit usage de stimulants de 
tous ordres, afin d’entrer en extase Q. Ce n’est qu’en cas de guerre, 
de péril national ou à la demande expresse du monarque, en proie a 
l’inquiétude, que la voix des devins libres était écoutée et leurs oracles 
sollicités par l’autorité. Mais le peuple, lui, continuait a mettre en eux 
sa confiance ; ce fut là le principal facteur de la survie de la divination 

libre dans les grands royaumes. , 

En dehors des sociétés fortement structurées, la divination libre, 

non encore dissociée du sacerdoce proprement dit, n’a pas connu la 
prospérité et la grande variété des techniques acquises grâce a 1 accu¬ 
mulation des expériences collectives, leur fixation par écrit et la con¬ 
tinuité dont elles bénéficiaient. De ce fait, la force de l’oracle était 
fonction, d’une part, de celle de sa source, à savoir le dieu inspirateur, 
et, d’autre part, du degré d’aptitude de l’inspiré. L’exemple le plus 
probant et le mieux attesté, à cet égard, demeure la prophétie israelite, 
dont la source était la foi en un Dieu unique, vainqueur de toutes les 
divinités qui régnaient avant lui sur la terie de Canaan, et dont les 
organes étaient de grands inspirés qui éclipsèrent leurs prédécesseurs 

sur cette même terre. 

Expression formelle 

L’aptitude du devin n’était pas bien différente de celle du poète. 
C’est pourquoi poésie et oracle se trouvent intimement liés, dès l’ori¬ 
gine. En Grèce, « les prophéties des chresmologues libres et des sibylles 
étaient toutes versifiées, et les oracles rendus par les pythies l’ont été 
longtemps » ( 2 ). En Arabie, le langage rythmé fut la forme necessaire 
de la divination chresmologique, alors que partout ailleurs il n en était 


1 Cette vue évolutionniste s’inscrit dans la ligne suivie par J. T. Meek, Hebrew 
Origins (The Haslcell Lectures for 1933-34), New York, 1936 145 sqq. ; cf. Haldar, 

Associations, 109 sqq. . 

2. Bouché-Leclercq, I, 365 ; sur les oracles en vers et en prose, cf. réf. ap. Aman- 

dry, op. cil., 15. 



plus que l’ornement. Les oracles assyriens, agencés par des fonction¬ 
naires répondant en langage clair à leur maître, ne semblent pas s’être 
embarrassés par des soucis d’assonances et de rythmes, bien qu’ils 
aient eu leur style propre ( L ) ; il en est remarquablement de même 
des paroles adressées par Yahwé aux Patriarches ( 2 ), à Moïse ( 3 ) et quel¬ 
quefois aux Prophètes ( 4 ), quoique l’ensemble de leurs oracles se pré¬ 
sente sous une forme poétique et symbolique, marquée profondément 
par la recherche du rythme verbal et du contraste des images ( 5 ). 

Mais Apollon a aussi parlé en prose. Il y a eu donc, dès l’origine, 
à côté de l’oracle versifié, un oracle en prose ; car l’inspiré n’était pas 
toujours censé avoir l’élocution aisée et le verbe facile. Aussi, exista-t-il, 
dès l’origine également, un style intermédiaire entre l’oracle versifié et l’o¬ 
racle en prose : c’est le style rythmé, le seul pratiqué par le kâhin arabe. 

As-saÿ' 

As-sag' désigne, en effet, dans nos lexiques, l’expression formelle 
de l’oracle. On a voulu y voir une imitation du roucoulement répété, 

1. Esarhaddon (680-669), aux prises avec ses frères révoltés, implora les dieux 
et reçut par l’extispicine cet oracle qui lui redonna confiance : « Va (de l’avant), 
ne t’arrête pas 1 Nous marcherons à tes côtés, tue tes ennemis I * (Prisme B, trad. 
A. L. Oppenlieim, in ANET, 289). Il est à supposer que les nombreux oracles aux¬ 
quels il est fait allusion dans le récit des campagnes de son fils Ashurbanipal (668- 
663) étaient formulés de la même façon ; cf. ex. in ANET, 298 sqq., où l’on trouve 
les expressions suivantes, non suivies du contenu de l’oracle, mais des noms des 
dieux qui l'ont donné : « Upon a trust (-inspiring) oracle of..., Upon the (oracle-) 
command of..., Tlirough an intervention of..., I caught him (= Uate’, roi d’Arabie) 
personally according to the trustworthy oracle of... » Sur les caractéristiques du 
style des présages, fait de formules stéréotypées consistant en apodoses et prota- 
ses, cf. Haldah, Associations, 9. J. Nougayrol, dans une lettre datée du 22 juillet 
1964, nous dit : « Les devins babyloniens se servent d’une langue claire, courante, 
peu recherchée, et je ne me souviens pas d’avoir jamais trouvé dans leurs présages 
les jeux de style que vous me révélez pour l’arabe ». 

2. Gen. 6, 13 sqq. ; 7, 1 sqq. ; 9, 1 sqq., 12 sqq. (Noé) ; 12, 1 sqq., 7 ; 15, 1 sqq. ; 17, 
4 sqq. ; 18, 1 sqq. ; 22, 1 sqq. ; (Abraham) ; etc. 

3. Ex. 3, 4 sqq. ; 4, 1 sqq. ; etc, 

4. Is. 7, 3 ; Jér. 1, 1-8 ; 7, 2* ; 34, 1 sqq., 13 sqq. ; Ez. 2, 1 sqq. ; 3, 1 sqq. ; Jonas 
1, 2; 3, 2. 

5. Cette affirmation se passe d'exemple ; car, il suffit d’ouvrir n’importe quel livre 
prophétique pour en être porsuadé. Citons au hasard le début du savoureux poème 
d’Isaïe annonçant la chute de Babylone : « Descends, assieds-toi dans la poussière, 
vierge, fille de Babylone ; assieds-toi par terre, sans trône, fille des Chaldéens ; 
car, on ne t'appellera plus la délicate, la voluptueuse » (47, 1). Pour plus de dé¬ 
tails, cf, infra, p. 157 sq. 
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saccadé et monotone du pigeon et de la tourterelle 0, ou du gémisse¬ 
ment long et monotone de la chamelle ( 2 ). Mais il est reconnu par la 
tradition que ce terme désigne spécialement les oracles des kâhins ( ) 
formulés en courtes phrases rimees, aux cadences rythmées 0 et aux 
vocables recherchés, archaïsants, bizarres et cabalistiques. 

Or, au sens le plus ancien, le sag' désignait l’état d’extase, comme 
il ressort de l’acc. Segû (rac. s g c ), de l’héb. s g ' et de 1 arabe s g ( B ). 
En effet, dans l’état actuel des textes, cette racine signifie en accadien 
« fureur, rage », surtout en parlant d’un chien ; mais, en hébreu, elle 
sert à désigner l’état d’inconscience, de démence ( 6 ), et est appliqué 
particulièrement, comme épithète injurieuse, aux vrais prophètes par 
leurs ennemis ( 7 ). L’ar. s g exprimant couramment l’idée de courage, 


1. T'A 5, 370, 1.13 sq. : . .. 1^3 ’y? lîl ^1^1 

jUj corap - (l ’ 6 - ,i ^ 194,1,21) - 

2. Ibid., 1. 25 : UJ^Ij la V » 1^1 £+***» J 1.24: 

L^. J A>>il <J>Üi comp. ib., 10, 170, 1.18: 

0>U \*\ ... iüLÜl . 

3. Ibid., 5, 370, 1. 10 sqq. : On fait dire au Prophète: <jlg5ÜI ! 5 

et un hadît prohibe l’usage du sag' dans les invocations et les prières ; ce qu’Azharl 
explique par le fait que: LfrjJlj ^^501 Ijil 




Sur les hadlls relatifs au sag', cf. Wensinck, 


Concordance, II, 431. 


4. T'A toc. cil., 1.3 sqq. : ^âJjl uiluL <jl ^ J I 

«O ,jk» ... ... J[yi3l |£ < 3 *^ 

üjj jtf- (y* 

5. Comp. le syr. Sgô, « égarer, fasciner, charmer# (Qardâhî, Lubâb, II, 511), l’héb. 
S g b (et S k h), de même sens (Ges.-Buhl, 807 et 825), et, l’ar. saka'a, exprimant 
le ballotement, le doute, l’égarement, l’aveuglement (T'A 5, 376 sq.). 

6. Dt. 28, 34 ; I Sam. 21, 16 (appliqué à David simulant la folie en battant du 
tambour sur les battants des portes et en laissant couler sa salive sur la barbe). 

7. II Rois 9, 11 (dit des fils des prophètes dépêchés par Ëlisée pour oindre Jéhu) ; 
Jér. 29, 26 (dit de Jérémie par le faux prophète Séméias) ; Osée 9, 7 (utilisé pour 
reproduire ironiquement les sarcasmes qui accueillaient les menaces des prophètes 
et les siennes en particulier). Autres réf. ap. Ges.-Buhl, 807, s. Sigga'ôn, «fureur, 
démence ». 
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d’audace, conserve encore, dans certaines de ses formations, l’ancienne 
signification de « dément, insensé, déséquilibré » 0. 

Ainsi, sag' désignait, à l’origine, l’entrée en transe du kâhin, l’oracle 
issu de cet état, puis la forme stylistique de cet oracle. Le fait qu’il était 
pratiqué plus souvent par des kâhinas ( 2 ), qu’il servait dans les formu¬ 
les magiques d’imprécations, de déprécations et de charmes et qu’il 
était censé être compris par les djinns et les animaux ( 3 ), indique que 
son usage remonte à une très haute antiquité. Son origine sumérienne 
n’est pas exclue, puisque sugîtu, fém. de Segû, emprunté par l’acc. au 
sumérien, désigne l’hiérodule 0 qui devait dispenser l’oracle dans 
de temple qu’elle desservait. 

Ar-ragaz 

Suivant I. Goldziher, le sag e constitue la préhistoire du mètre poé¬ 
tique arabe ; car le ragaz, qui est le plus ancien mètre de la prosodie 
arabe, n’est, pour lui, qu’un « rythmisch discipliniertes sag' » 0. Le 
comte de Landberg conteste cette opinion et affirme que « le ragaz 
et le sag' sont aussi anciens l’un que l’autre. Nous les trouvons allant 
de pair dès le commencement de l’histoire arabe. Ils sont tous les deux 
une spécialité du peuple arabe, jadis et à l’heure qu’il est. Il y a des 
tribus qui se distinguent par leur sag' ... » ( 6 ). 

L’étude sémantique du terme ragaz semble donner raison au comte 
de Landberg. En effet, la racine r g z, inconnue en accadien, mais bien 
attestée dans les langues sémitiques de l’Ouest 0, signifie, comme 
son doublet r g s ( 8 ), « agitation, inquiétude, colère, forte émotion pro- 

1. T A 5, 387, 1.11 sqq.: ^ÂJI ... Aj l»» A^A 3 -» ... 

... . ». (j* ... ... Uya» ** übT 

li ... • 

2. Cf. supra, p. 99. 

3. Cf. réf. ap. Lammens, Le culte des Bétyles, 50. 

4. Bezold, 265. 

5. Abhandlungen zur arab. Philologie, 76 ; cf. 57 sqq. Même opinion ap. Well- 
hausen, Reste 2 , 135, n. 3 : « Das Saÿ' ist ohne Zweifel die âlteste Form der Poesie, 
entsprechend dem hebrâischen Parallelismus der Glieder ». 

6. La langue arabe et ses dialectes, 71 sq. Sur le dernier point, cf. Musil, The 
Manners and Customs of lhe Rtvala Beduins, 403 sqq. 

7. Cf. Ges.-Buhl, 743. 

8. Cf. héb. et aram. r g S ; T'A 4, 160, 1. 17 : jJIJ 

ijVlj j~S\ jj lu*, tsijji. 



154 


LES INSTRUMENTS DU CULTE ET DE LA DIVINATION 


duite sous l’action d’influences extrinsèques, grondement résultant de 
phénomènes atmosphériques, tels le vent, le tonnerre, le tremblement 
de terre, le grognement des grands animaux » ( 1 ). 

Ainsi, le ragaz aurait désigné à la fois la colère de la divinité et l’état 
de transe du kâhin, transmetteur de cette colère par le moyen de l’orac¬ 
le. De ce fait, il est loisible de conclure que Voracle-ragaz aurait été 
essentiellement un oracle de guerre. Le kâhin, à la tête de l’armée 
tirait de l’extase les éléments rythmés des paroles censées être celles 
de la divinité, décrivant le sort réservé, d’une part, à l’ennemi et, d au¬ 
tre part, aux lâches de sa troupe qui risquaient de reculer ( z ). 

Que le ragaz ait appartenu au culte païen et qu’il ait exprimé la co¬ 
lère divine, dont les calamités sont les conséquences logiques et inévi¬ 
tables dans la pensée antique, cela est démontré par l’usage fait par 
le Coran des dérivés de r g z et r g s, indiquant les plaies d’Ëgypte (7,134 
sqq.), les foudres de Dieu détruisant le village de Loth (29,34) et châ¬ 
tiant les injustes et les hypocrites (2,59 ; 7,162 ; 34, 5 ; 45, 11) ; et aussi 
rigz aè-sayfân (9,11), « les insinuations du démon ». En tant que « colère 
divine », le rigz semble signifier que Dieu abandonne les hommes à leurs 
anciens maîtres, les démons ( 3 ), qui les accablaient de misères et de 
calamités. De ce fait, le rugz est devenu synonyme d’impureté et d’ido¬ 
lâtrie ( 4 ), et le rigz caractérise les manifestations du culte païen, telles 
que boire du vin, jouer au maysir, honorer les pierres sacrées, recourir 


1. Cf. Ges.-Buhl, 743, 746 ; T'A 4, 36-37, 160. 

2. À noter qii’er£-£u(a)<7'a‘ de S cj ', équivalent de s j) désigne le « lâche » (T A 

5, 387, 1.27). Le rôle militaire du râgiz est attesté par le récit du siège des Ivinda 
par les musulmans ; sentant qu’ils allaient être pris et sévèrement châtiés, ils se 
rasèrent la tête en signe de consécration à Allâh( 1), jurèrent de ne pas se séparer, 

... ôy lM' '■b* li 

péjjU (TADAnî, I 4 , 2007). 

3. Aux 'Aditcs qui refusaient de renoncer au culte des idoles de leurs ancêtres, 

le prophète Hûd dit (Cor. 7, 71) : è-j y* pSCLc" 

(jÜa.Ju« y* aJJI Jy' L pSjUj |ç«l (j 

Par ailleurs, ceux à qui Dieu refuse la conversion, sont dits être l'objet du rigs (Cor. 

6, 125; 10, 100). 

4. Cor. 74, 5; 22, 30: y* i T'A 4, 36 ; y*.J\ 

... ütîjVl 
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à l’oracle bélomantique ( 1 ), consommer le sang, manger la chair de la 
bête morte, celle du porc et celle des victimes immolées aux idoles ( 2 ). 
Les idolâtres eux-mêmes sont appelés rigs ; il est recommandé aux 
fidèles de se détourner d’eux (9,95) ; leur raillerie à l’endroit de la révé¬ 
lation ne fait qu’accentuer les ravages de l’idolâtrie dans leurs âmes 
(9,125). À ses femmes, le Prophète demande, en raison du rang supé¬ 
rieur qu’elles occupent par rapport aux autres femmes, de se débarras¬ 
ser totalement et parfaitement de l’emprise du paganisme, afin que sa 
famille ne manifeste plus aucun attachement à l’idolâtrie et qu’elle 
soit d’une pureté exemplaire ( 3 ). 

Idolâtrie et impureté sont si intimement unies dans le Coran que 
les « associateurs » sont indifféremment dits rigs (9,95) ou nagas (9,28) ( 4 ). 
Or, nagas appartient également au vocabulaire cultuel du paganisme 
sémitique. En effet, n g s, ayant pour équivalents l’acc. nagâsu et 
l’héb. nêgês, exprime les rapports de l’homme avec la divinité, rap¬ 
ports physiques et immédiats, consistant à entrer dans le sanctuaire, 
approcher et toucher les symboles divins, manipuler les instruments du 
culte, pratiquer la prostitution sacrée ( 6 ), 

De ce contact avec le sacré sont issues les amulettes et les reliques 
(angâs), ainsi que l’épithète donnée au prêtre, devin ou sorcier qui les 
dispensait, à savoir al-munaggis, qui est tantôt l’équivalent du kâhin, 
tantôt celui du mu'awwid ( 6 ). 


1. Cor. 5, 90: y* ^j^lj c_jlyajVlj j+£-\ ^‘1 

U jlkjJI . 

2. Cor. 6, 145: AojJL» L »j£. ^11 ^«.jl L* ci 

\jUv3 j\ Aili jiyÂ _$l j\ 

AlJ I I * 

3. Cor. 33, 33: ,,, AjJl&lrLl fl J ), J 

fl kn j I I j ^ I ) • 

4. Comp. T'A 4, 160, 1. 13 sqq. et 254 sq., où les modalités de lecture de ce terme 
sont également précisées. 

5. Ces significations découlent d’usages hébreux et arabes de cette racine qu’il 
serait trop long d’exposer en détail. Cf. réf. ap. Ges.-Buhl, 485 sq. ; T'A 4, 254 sq. ; 
comp. l’ugarit. n g s et n g i, « s’approcher » (Aistleitner, Wôrterb. der ugaril. 
S proche, op. cit., 201). 

6. T'A 4, 255,1. 16 sqq. Le sens fondamental de ' w d est celui de « toucher quel¬ 
que chose de sacré ou s’y attacher pour échapper au mal » ; la formule musulmane 


I (_) I y* AJJ b I 


exprime bien cette idée. Sur le rôle très 
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On pourrait donc conclure qu’à l’origine, sag' et ragaz désignaient 
à peu près la même idée, à savoir l’état d’extase, l’oracle qui s’en suit 
et l’expression formelle de ce dernier ( 1 ). Mais, peu à peu, le ragaz prit 
une signification plus spécialisée, à savoir l’oracle de guerre. De là, 
il s’écarta de plus en plus de la fonction de kâhin pour se rapprocher 
davantage de celle de sâ'ir, deux fonctions primitivement unies en 
une personne ( 2 ), mais progressivement différenciées, puisque leurs 
sources respectives d’inspiration se diversifiaient. C’est dans ce sens 
que l’on pourrait dire que le ragaz fut à l’origine de la poésie profane, 
alors que le sag' demeura le mode d’expression du devin qui a toujours 
été aussi conservateur que le prêtre auquel il s’identifiait souvent, sur¬ 
tout dans les sociétés moins bien structurées, particulièrement dans 
les groupements nomades. 

Sag' et ragaz sont-ils une spécialité du peuple arabe? 

Sur ce point, donc, le comte de Landberg paraît être plus près de 
la vérité que Goldziher ; mais, là où il nous semble aller trop loin, c’est 
quand il affirme que sag' et ragaz sont « une spécialité du peuple arabe ». 
Or, si haut que l’on remonte dans l’histoire des civilisations qui nous 
sont connues, on ne peut s’empêcher de constater la prédominance 
du rythme et de l’assonance dans le langage divinatoire et notamment 
oraculaire. Pour les peuples indo-européens, ce fait est déjà prouvé 
par la forme versifiée des oracles grecs et par des constatations émises 
par A. Boissier à propos des Étrusques et des Hittites. 

« Les rapports des augures (étrusques), nous dit-il, paraissent avoir 
été soumis à des formes métriques, comme celles de certains carmina 
italiques » ( 3 ). Chez les Hittites, les observations ornithoscopiques 
semblent avoir été notées en prose rythmée. « Les réponses des augures 
hittites — si cela n’est pas un mirage —, ajoute-t-il, sonnent comme 

important de cette racine dans la formation des noms propres et des théophores 
comme 'Â’id Allâli, îd Allâh, cf. T'A 2, 573-5. 

1. Comp. la racine sémitique n b ’, signifiant « être en extase, donner un oracle 
en extase » (cf. Haldar, Associations, 109). Pour d’autres significations, marquant 
la ligne d’évolution suivie par cette racine, cf. Bezold, 189 ; Ges.-Buhl, 478. 

2. Cf. Goldziher, Die Ginnen der Dichter, in ZDMG 45/1891, 685 sqq. ; supra, p. 64 
sqq. 

3. Mantique babylonienne et mantique hittite, 35. Il cite à ce propos la question 
que se pose Carl Thulin, Italische sakrale Poesie und Prosa, 67, en ces termes : 
« Wenn wir nun in den feierlichen Sprüchen der Pontifices und Augures eine teste 
Gliederung erkannt haben, so folgt die Frage, die noch nie aufgestellt worden ist, ob 
auch die response der Haruspices in einer sprachlichen Kunstform abgefasst waren ». 
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des cantilènes, refrains monotones, qui scandent le battement d’ailes 
de grands oiseaux qui disparaissent à l’horizon » ( 1 ). 

Pour les civilisations sémitiques, quoique nous disposions d’une 
riche littérature antique qu’il nous est impossible, vu son contenu et 
ses particularités stylistiques, de ne pas qualifier de « poétique », nous 
ignorons encore tout de la prosodie antique et de ses procédés. 

Mais, il est fort probable que la «mîmation», attestée à une époque 
très reculée, dans l’aire sémitique, n’a été, à l’origine, qu’un phénomène 
rythmique. Or, il a été démontré, notamment par Jirku ( 2 ), que ce 
phénomène est intimement lié à la terminologie divinatoire dans ses 
manifestations les plus anciennement attestées. 

Oracles en poésie et oracles en prose se partagent les plus anciens 
livres de l’Ancien-Testamment. À lire attentivement la malédiction 
prononcée par Noé à l’adresse de Kan'an (Gen. 9 ,25 sqq.), la bénédic¬ 
tion d’Isaac pour Jacob (Gen. 27 ,28 sq.), sa prédiction sur Esaü (Gen. 
27, 39 sq.), qui se présentent toutes sous la forme oraculaire, on y con¬ 
state une certaine recherche rythmique et assonantique qui les rap¬ 
proche du sag' arabe ( 3 ). La même constatation peut être faite à propos 
de la prophétie de Jacob (Gen. 49, 1-17) et particulièrement à propos des 
oracles de «BiLâm ben B eC ôr, devin (litt. pratiquant la petôrah (*)) 
dont la patrie (êrês benê 'ammô) est (située) sur le Fleuve» (Nom. 22-24). 

1. Ibid. ; l’auteur donne comme exemple KUB XVIII, 5, p. 6, qu’il traduit. 

2. Cf. A. Jirku, Die Mimation in den nordsemitischen Sprachen und einige Be- 
zeichnungen der altisraelischen Mantik, in Biblica 34/1953, 78-80 ; id., Wcitere 
Faite vom affermativem -ma in Hebràischen, in Vêtus Testomenium 7/1957, 391-2 ; 
cf. ib. 201 sq. ; H. Gazelles, La mimation nominale, in GLEGS 5/1948-51, 79-81 ; 
H. D. Hommel, Enclitic Mem in the Nord-West Semitic, especially Hebrew, in 
JBL 76/1957, 85-107 (références). 

3. Cf., dans Gen. 9, 25 sqq., le parallélisme entre ârûr et bârûk, l’intonation rythmi¬ 
que de ’êbêd 'abadîm, la répétition de 'êbêd la-mô et l’allitération entre yafet et 
l e -yafêt. Noter, dans Gen. 27, 28 sq., les assonances ha-Elohîm... ha-S-Samaîm, 
âmîm... F-ommîm, ha-arês... w c -iîreS, orarêka ârûr et m e bârkêka bârûk. Dans Gen. 
27, 39 sq., le pronom possessif -ka, répété trois fois, et la syllabe biconsonnantique 
'l, répétée quatre fois, marquent la sonorité rythmique de ces courtes phrases. 

4. Si nous adoptons une telle traduction, contraire à celle en cours, faisant de 
pHorah un nom de lieu, c’est que nous pensons que ce mot désigne une spé¬ 
cialité divinatoire, consistant à tirer présage (comp. Nom. 24, 1 : nehalîm ) de l’ob¬ 
servation des taureaux sacrifiés et à les interpréter, tel qu’il ressort de l’acc. patâru, 
signifiant, entre autres, « ablation de la tête (qaqadda) du taureau sacrifié » (Be¬ 
zold, 221) et « interprétation des signes », sous la forme de paSâru (ib., 229 ; Ges.- 
Buhl, 669), ainsi que du récit lui-même qui fait état de sacrifices de sept taureaux 
et de sept béliers, répétés avant chaque oracle (Nom. 22-24). Sur Bal'âm, cf. S. 
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Sans vouloir nous attarder sur ces oracles, relevons en passant et à 
titre d’exemple, le parallélisme à la fois rythmique et sémantique qui 
domine le premier d’entre eux (Nom. 23,7-10) :« Ârâm » et « montagne 
de l’Orient», « Ya'qûb » et « Israël», «maudire» et «se courroucer», 
«le sommet des rochers» et «le haut des collines», «voir» et «considérer», 

« habiter à part » et « ne pas être compté au nombre des nations », etc. 

Les caractéristiques du sag' se retrouvent également dans le cantique 
de Moïse (Dt. 32), comme dans sa bénédiction prophétique ( Dt. 33), 
bien que nous soyons en face d'une poésie dont 1 expression est bien 
plus évoluée. Avec le cantique de Débora (Juges 5) et celui d Anne 
(I Sam. 2,1-10), ce genre poétique constitue, une étape entre le sag' 
primitif et le style châtié et fleuri du Psalmiste et des oracles prophé¬ 
tiques d’Isaïe, de Jérémie et des autres prophètes d’Israël C 1 ). 

Ancienneté du sag' 

De l’ensemble de ces constatations sur l’expression formelle de l’orac¬ 
le sémitique, il se dégage une conclusion qui ne saurait etre excessive, 
malgré les lacunes que présente ce domaine de la recherche ; elle porte 
sur l’antiquité du sag' arabe et sur son appartenance à 1 oracle extatique 
déjà auprès des plus anciennes couches du peuple sémitique. 

Que les oracles en sag' que la tradition islamique attribue à des 
kâhins ou kâhinas préislamiques soient, au dire de R. Blachère, « des 
pastiches plus ou moins réussis » ( a ), cela n’infirme en rien notre con- 


Daiches, Balaam — a Babylonian bârû, in Hilprecht Anniversary Volume, Leipzig 
1909, 60-70 ; W. F. Albright, The oracles of Balaam, in JBL 62/1944, 207-233 : 
poèmes du milieu du xm e siècle-fin xn e ; R. T. O’Gallaghan, Aram Naharain, 
Rome 1948 ( Analecta Orientalia, 26), 119 sqq. : devin du N-E de la Syrie. Rien 
d'étonnant qu’il soit influencé par la divination assyro-babylonienne, pratiquée 
depuis le début du III e millénaire et répandue hors de Mésopotamie. Cf. encore 
supra, p. 88, n. 4 ; infra, p. 410. 

1. Il est frappant de constater une telle évolution entre les toutes premières 
sourates révélées et les autres groupes de sourates de la révélation coranique, se¬ 
lon leur classification chronologique (cf Noldeke-Schwally, Geschichle des Qo- 
rans, I, 74 sqq.). 

2. Introduction au Qoran, 178, n. 248. Toutefois, dans un ouvrage récent, où 
un paragraphe est consacré au sag' (Histoire de la Littérature arabe, II, Paris 1964, 
pp. 188-195), l’auteur leur reconnaît de justesse le rôle de témoins. « En fait, dit-il, 
ce sont des apocryphes, tout juste capables d’évoquer des compositions authen¬ 
tiques à jamais disparues * (p. 189 sq.). Et plus loin : « Il est cependant permis 
de se demander si ces vaticinations apocryphes et maladroites ne reflètent pas mieux 
qu'on le pense les anciennes <s prophéties * des kâhin s’adressant à leur tribu dans 
un langage fruste et malhabile » (p. 192). Nôldeke évite de se prononcer sur leur 



THÈMES DES ORACLES ARABES 

clusion ; car les faussaires ont certes imité un modèle qu’une tradition 
divinatoire continue a transmis de génération en génération. En effet 
si l’on refusait d’admettre l’existence d’une telle tradition, on ne sau¬ 
rait comprendre l’accusation portée par les « associateurs » mekkois 
à l’endroit du Prophète, comparant ses extases, son inspiration et sa 
prose rythmée à celles des kâhins, sâfyirs et sâ'irs de l’Arabie ancienne ( 1 ). 

En l’occurrence, le contenu de l’oracle nous importe peu ; c’est son 
expression formelle, sa terminologie propre, ses obscurités voulues, ses 
circonstances déterminantes, la nature et les états des organes inspirés 
et la source de leur inspiration qui nous retiendront particulièrement. 

Il serait vain de dresser l’inventaire de tous les oracles arabes dis¬ 
persés à travers les écrits biographiques, exégétiques, historiques et 
littéraires ( 2 ). Seuls seront retenus certains d’entre eux qui se récla¬ 
ment d’une haute antiquité dans l’histoire arabe et qui présentent des 
caractéristiques propres à nous aider à retrouver les principaux traits 
du modèle primitif. 

Thèmes des oracles arabes 

Wellhausen en a énuméré brièvement les thèmes ( 3 ), relevant les 
détails suivants : les devins « ont coutume de se voiler lors de la vision ; 
d’où le nom de Dû 1-Himâr, « l’homme au voile », conféré à plusieurs 
voyants ... ( 4 ). Ils se servent de la forme poétique du sag', phrases 


ancienneté, tout en la laissant transparaître. Constatant qu’il est fait appel dans 
ces formules moins au témoignage des divinités qu’à celui de divers objets de la 
nature, il dit : « Die Frage, inwieweit diesen Formel ursprünglich animistische 
Vorstellungen zugrunde liegen, muss hier unerôrtert bleiben » ( Geschichte des Qo- 
rans, I, 75, n. 1). 

1. Cf supra, p. 64 sq.. J, Fück, 'Arablya (trad. fr.), 129 sq., constate que le style 
des manifestations extatiques des anciens devins était au-dessus de la langue commune. 
Il en fut de même pour le Coran. Déjà Wellhausen disait : « Die wichtigsten 
Dokumente für den Stil der Kahine sind die âltesten Suren des Qorans (Reste 2 , 
137, n. 4). On trouvera les numéros de ces sourates ap. Nôldeke, loc. cit. 

2. On en trouvera les réf. ap. Wellhausen, Reste 2 , 137 sqq. ; Nôldeke, loc. cit., 
auxquelles Blachère, Introduction au Qoran, loc. cit., ajoute Ag 3 9, 84 (devin des 
Banû Asad) et Ibn < 'Abd Rabbih, r Iqd, 1,133 (Satîh). À propos de Tarifa, cf encore 
Ag. 13, 109 sq. ; Yâqût, IV, 383 ; sur la kâhina des Iyâd, cf Ag. 20, 23 sq. ; sur 
al-Gayjala, kâhina des Banû Sahm, cf Ibn Hi§âm, 133 ; sur la kâhina des Hadas, cf 
ib., 797 ; Tabarî, I 3 , 1617 ; sur *Awf b. Rabî’a b. *Âmir al-Asadî, cf encore Ibn al- 
AtIr, I, 377 ; sur Salama b. Abi Hayya, le kâhin de Qudâ'a, cf. Yàqût, IV, 969 ; 
etc. Enfin, on en trouvera plusieurs ap. Nuwayrî, Nihâya, III, 128-34. 

3. Reste 2 , 135 ; cf. également Nôldeke, op. cit., 75. 

4. Affirmation non fondée ; en effet, le seul kâhin, à notre connaissance, qui 
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courtes et parallèles, dont quatre à six environ seront unies par la rime 
en une période ... ( 1 ). Ils ont pour manière de s’étonner eux-mêmes 
(mâ adrâka ) face à leurs étranges visions et paroles ... ( a ). Ils commen¬ 
cent volontiers par des formules de serment ( 3 ) (et) jurent par le soleil 
(Cor. 91, 1), la lune (91, 1 ; 74, 32 ; 54,18) et par les étoiles (55,1 ; 86,1 sqq ), 
par le soir ( 4 ) et le matin ( 6 ), par les nuages (51, 2?) et les vents (51, 1 ; 

portât ce surnom, fut al-Aswad (TabarÎ, I 4 , 1796) ; le nom d’Aws b. Rabî'a, cité 
par Wellhausen, d'après T'A 3, 195 [1. 28], ne correspond à rien, puisque cette 
source a 'Awf b. ar-Rabî' b. Samâ'a (comp. supra, p. 93, au sujet de hûmrô, nom 
araméen du prêtre). Wellhausen ajoute : « Muhammad und Tulaiha (TabarI, 
I 4 , 1890, 10) hüllen sich ein, wenn sie einen prophetischen Anfall erwarteten ». Le 
membre de phrase que nous négligeons dans le texte renvoie, sans réf., à la « cou¬ 
verture » de Moïse. 

1. L'essentiel de la n. 3 de Wellhausen a été cité plus haut (p. 153, n. 5). Suit, 
dans le texte, une affirmation qui nous semble gratuite, puisque ni l’auteur ni 
nous-même n’avons réussi à l’étayer d’un seul exemple : « Sie nennen sich selber 
nicht Ich, sondern Du, weilsie nicht in ihrem Namen sprechen, sondern im Namen 
des Geistes, der sie anredet ». L’auteur se fonde certainement sur les sourates 68 
69, 89, 93, 107, 108, 110, etc., où l’Inspirateur parle à l’inspiré ; cf. cependant Cor. 
109, par ex., où l’inspiré parle à la première personne rapportant les paroles de sa 
source. En dehors du Coran, ce procédé n’est attesté dans aucun des oracles que 
nous connaissons. 

2. L'auteur fait d’un procédé stylistique, utilisé treize fois dans le Coran (69, 
3 ; 74, 27 ; 77,U ; 52,17,18 ; 53,8, 19 ; 86 ,2 ; 90, 12 ; 97, 2 ; 101, 2, 10 ; 104, 5), 
une caractéristique du style oraculaire arabe, alors qu’aucun oracle extra-coranique, 
parmi ceux qui nous ont été conservés, ne connaît cet usage. Toute cette phrase 
(et en particulier la dernière partie : «... als stünden sie selber ihnen fern und frémd 
gegenüber») ne nous parait pas justifiée ; car, dans tous ces textes, l’expression mâ 
adrâka mâ..., «qu'est-ce qui pourrait te faire savoir ce qu’est...», est utilisée par 
l’Inspirateur à l'adresse de l’inspiré pour lui montrer la transcendance de la ré¬ 
vélation, laquelle lui apprend des connaissances inaccessibles par tout autre moyen 
(comp. Cor. 56, 27 ; 69, 2 où mâ seul a la même valeur). À noter que mâ peut dé¬ 
signer la personne dans le Coran (cf. 91, 5-7). 

3. L’auteur cite, entre parenthèses, la formule lâ uqsim, employée huit fois dans 
le Coran (56, 75 ; 69, 38 ; 70, 40 ; 75,1, 2 ; 81, 15 ; 84, 16 ; 90, 1) et considérée par 
la plupart des exégètes comme équivalente à uqsim (TabarÎ, Tafsîr, 27, 105, I. 1 
sqq.). Il faut y ajouter les nombreux versets coraniques introduits par wâiv al- 
qasam (cf, 50, 1 sqq. ; 51, 1 sqq. ; 52, 1 ; etc.) et tâ * al-qasam (cf. 37, 56 ; 26, 97 ; 21, 
57, etc.). Nôldeke, Geschichte des Qorans, I, 75, note que ces formules de serments, 
au nombre de trente, appartiennent aux sourates de la première période ; une seule 
(64, 7) d’entre elles est de la période médinoise. 

4. j j « 1 1 j (84, 16), Jlj (103, 1). Comp. Ibn HiSàm, 11 (oracle de Saph) : 
.JjJdUlj 

5. jxk )|j (89, 1), ^aJlj (74, 34), ( j > t ^Jlj (93, 1 ; 91, 1). 
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77,1 sqq. ?), par les montagnes ( 4 ) et les fleuves (57,3 ?), par les plantes 
(95,1 ?) et les animaux (100,1 sqq.7), par le pic (?) et le pigeon (?) par 
le loup et la grenouille » ( 2 ). Nôldeke n’en énumère que « les sites ( 3 ) 
et les bornes des chemins ( 4 ), les animaux (?) et les oiseaux (?), le jour 
91,3 ; 92, 2) et la nuit (74,33 ; 54,17 ; 91,4 ; 92,1 ; 92, 2), la lumière et 
l’obscurité ( 6 ), le soleil, la lune et les étoiles, le ciel (51,7 ; 85, 1 ; 55,1, 
11 ; 91,b) et la terre (55,12 ; 91,3) » ( 6 ). 

Rapports avec les anciennes sourates du Coran 

Ces deux auteurs forgent le modèle de l’oracle arabe sur les plus 
anciennes sourates du Coran, tant ils sont convaincus que Mahomet 
usa du style des inspirés de l’Arabie, qui plonge ses racines dans la plus 
ancienne tradition sémitique. Mais, parmi les serments coraniques, 
il en est qui sont marqués par les conceptions prophétiques, cosmogoni¬ 
ques et eschatologiques du monothéisme, tels Cor. 37,1 sqq. ; 52,1 sqq. 
(comp. 55,1 ; 55,1 ; 45,2 ; 44,2 ; 55,1) ; 55,1 ; 74,1-2 ; 55,2 ; 91,7 ; 57,1 
sqq. ; 77,1 sqq. ; 75,1 sqq. ; 100,1 sqq. 

Il y a eu, par conséquent, dans le Coran, une adaptation de l’oracle 
aux exigences des nouveaux concepts qu’il devait exprimer, adapta¬ 
tion rendue d’autant plus inévitable que le Prophète entendait s’af¬ 
franchir de toutes les formes compromettantes du paganisme, afin 
de mettre en relief l’originalité de son message et sa transcendance. 


L 1 » Yâqût, I, 911), ( 98 , 2), 

(52, 1). 

2. Le loup et la grenouille figurent dans deux oracles attribués à Musaylima ; 


le premier vient dans une formule de serment (cf. TabarÎ, I 4 , 1933 : 

jLj'Vl f-U-lj vjJJIj ) , la seconde sous la forme suivante (ib. 


1933-4): ^J| U U 

ijUUI V (J • 


3. S’agit-il de balad, dans Cor. 90, 1, et 95, 3, où il désigne la Mekke? Comp. 

Yâqût, IV, 969 (oracle du kâhin de Qudâ'a) : ^ Ç--, ,' lj t et Ag. 16, 76 (pro¬ 
phétie de Sayf b. Dî Yazan) : . 

4. Cf. Ag. loc. cil.: . 

5. Dans l’oracle de Tarifa cité ci-après, p. 163. Comp. Mas'ûdÎ, III, 394 sq. 
(oracle de Satîh) : « Par la lumière, par le crépuscule, par les ténèbres, par l’ob¬ 
scurité ». Yâqût, loc. cit. : « Par la lumière et l’obscurité ». 

6. Ibid. Toutes les références sont ajoutées par nous. 
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De ce fait, bien que sa vision de l’univers créé, dont il invoque solen¬ 
nellement le témoignage, s’exprime par les formes stylistiques de la 
divination, l’esprit de ces formes et leur terminologie, qui ont dû subir 
des modifications substantielles, ne nous permettent pas d’apercevoir 
le modèle primitif, qui devait certes êtres formellement beaucoup plus 
sobre et conceptuellement plus pauvre, de la même manière qu’était 
sommaire, aux yeux du nomade, la silhouette de son inspirateur et ché¬ 
tive l’idée qu’il se faisait de lui. L’analyse des oracles païens que nous 
aurons retenus comme représentatifs de ce style, ne manquera pas de 
nous en convaincre. 

Spécimens d'oracles 

Le plus ancien oracle arabe qui nous ait été conservé par la tradition 
semble être celui qui fut à l’origine de la réforme du culte idolâtrique 
en Arabie centrale. En effet, le réformateur huzâ'ite, f Amr b. Luhayy 
(milieu du m e siècle), reçut, par l’entremise de son ra’î, surnommé 
Abu Tumâma, l’oracle suivant 0 : 

Oracle de 'Amr b. Luhayy 

« Pars vite, et à dos de chameau, de la Tihâma accompagné de la 
bonne fortune et de la sauvegarde 1 — Assurément (je pars), dit 
f Amr, et je ne demeure plus sur place. 

— Rends-toi sur la côte de Gudda, reprit le ra’î ; tu y trouveras des 
idoles toutes prêtes ; amène-les dans la Tihâma et ne crains rien ( 2 ) ; 
puis appelle les Arabes à leur culte ; tu seras écouté ». 

Cet oracle dont les trois parties sont agencées en trois rythmes, est 
comparable par sa sobriété sa brièveté et la clarté de ses termes aux 
plus anciens oracles sémitiques que nous connaissions ( 3 ). Qu’il soit 
historique ou non, son style, débarrassé de toute recherche et de toute 
équivoque, plaide en faveur de son ancienneté. Il appartient, à notre 

1. Ibn al-Kalbî, 33 : .LuJb ^ Ô 3 ?* 

( ôJbu» «A*. Co 1 • JU. A^lsl i Jlî 

tjjUÏ |+î f *)}j Ifcijjli. 

2. Rosa Klinke-Rosenberger, in K. al-asnâm, 135, n. 393, compare lâ la- 
hâb à al-tîrâh, formule qui figure dans le récit de la vocation de Jérémie (J, 8) et 
d'Ézéchiel ( 2, 6). Cf. S. L. Kohler, Die Offenbarungsformel « Fürchte dich nichll » 
im Allen Testament, in Schweizerische Theologische Zeitschrift 36/1919, 33-39. 

3. Cf. supra, p. 151. 
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avis, à un premier groupe d’oracles anciens dont il nous reste peu de 
témoins 0. 

Le deuxième groupe, mieux attesté, est lié à des événements dont 
l’historicité ne saurait être mise en doute : il s’agit, d’une part, de la 
rupture du barrage de Ma’rib ( 2 ), dont la lointaine prévision est con¬ 
çue par la légende comme ayant été la cause de la poussée des tribus 
du Sud-Ouest vers le centre et le Nord et, d’autre part, des guerres 
entre tribus arabes et Perses. 

Oracle de Tarifa al-kâhina 

Le plus célèbre oracle de ce groupe est celui qui est attribué à Tarifa 
al-kâhina annonçant au chef de sa tribu, 'Amrân b. f Âmir, de Kahlân 
b. Sabâ\ lui-même kâhin, le prochain éclatement du barrage de Ma’rib ( 3 ), 

« Par l’obscurité et la lumière, lui dit-elle, par la terre et le ciel ! Vien¬ 
dra vers vous l’eau, comme la mer quand elle est gonflée, laissant votre 
terre déserte, poussée par le vent d’Est. 

— Quand cela aura-t-il lieu, ô Tarifa, lui demande 'Amrân? 

— Après six générations ( 4 ) que franchit le père par rapport à l’en- 

1. Au même groupe appartient l’oracle de la kâhina qui prédisait sa mort à az- 

Zabbâ’ (— Zénobie, m. en 274): [_- fI1 > <£j\ 

aLs aI-Lj i^P-9 Ô*. 0^1 

dllî ôj£i U (Tabarî, I 2 , 762). 

2. Cette carastrophe est datée de 542 ap. J. C. (Ryckmans, Les religions arabes 
préislamiques, 26) ; mais cette date est celle de la rupture définitive du barrage, 
alors que l’oracle en question peut viser des menaces de rupture qui auraient été 
suivies de restaurations successives enrayant le danger. L’une d'elles eut lieu sous 
Abraha en 540 ( cf . E. Glaser, Zwei Inschriften iiber der Dammbruch von Mârib, 
in MVAG 2/1897, pp. 360-487). Le terme bi-mudayda, utilisé par Yâqût, IV, 385, 
1. 5), répond au souci de l’auteur de lier dans le temps le récit de l’oracle et celui 
de sa réalisation. Le barrage avait été construit à l'époque des Mukarribs sabéens 
(II e siècle ap. J. C.) qui auraient déplacé leur capitale de Sirwâh à Ma’rib en vue 
de l'exécution de cet ouvrage (J. Pirenne, Le Royaume Sud-Arabe de Qalabân 
et sa Datation d’après l’Archéologie et les Sources classiques jusqu’au Périple de la 
Mer Erythrée, Louvain 1961 ( Bibliothèque du Muséon, 48), pp. 42, 62). 

3. Cf. Yâqût, IV, 384. 

4. Le sens de est volontairement obscur ; il s'agit d’un fém. plur., comme 

il découle de 4 ^*, ; d'où deux lectures sont possibles : f idad de ’idda, signifiant, 

entre autres, « grand nombre d'années, nombre déterminé d'années », ou e udad de 
' udda, signifiant, entre autres, « les provisions conservées pour une mauvaise an- 
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fant ; c’est alors que viendra sur vous une eau torrentielle, d’une abon¬ 
dance terrifiante 0, une grande catastrophe et un fait lourd de consé¬ 
quence ; car il dévastera les demeures, fera avorter les chamelles ( 2 ) 
et rendra plus odoriférant l’œil-de-bœuf. ( 3 ). 

— Mais nous aurons ainsi perdu cruellement tous nos biens, ô Ta¬ 
rifa, s’écria f Amrân 1 Rends plus explicite ce que tu viens de direl 

— Une grande calamité vous atteindra, reprit Tarifa, par des eaux 
torrentielles agitées, et une énorme catastrophe I Veillez sur le barrage, 
afin que [ses eaux] ne débordent pas, bien qu’il n’y ait pas moyen d’é¬ 
chapper à ce qui est prévu. Allez au fond de la vallée, vous verrez 
le vieux ( 4 ) gros rat des champs extraire tout roc dur avec des dents 
aiguës et des ongles vigoureux » ( 6 ) I 

Quelle que soit l’opinion que l’on se fasse de l’authenticité de cet 
oracle et de la véracité de ce récit, établissant un lien de cause à effet 
entre la rupture du barrage de Ma’rib et l’émigration vers le Nord des 
tribus yéménites, il reste acquis que sa forme stylistique et son contenu 
sémantique correspondent bien à ceux de l’oracle sémitique. Car, en 
plus de son rythme et de sa cadence, il comprend, d’une part, la descrip- 

née, la dîme prélevée sur les tribus nomades ». Plusieurs significations de la racine 
f d d indiquent un retour périodique, notamment de la douleur résultant d’une 
piqûre, d’une maladie, de la rencontre annuelle de la lune avec la constellation des 
Pléiades ( cf . T'A 2, 420-424). « Générations » nous a paru préférable à « révolu¬ 
tions », puisque la présence à la Meklce des Huzâ'ites, descendants de Hârita b. 
'Amr b. Muzayqyâ b. 'Âmir Mâ’ as-Samâ, qui se scinda de Ta'laba al-'Anqâ’ b. 
'Âmir b. 'Âmir Mâ’ as-Samâ 1 , ancêtre des Aws et Hazrag, lors du départ de Ma’rib 
(Yâqût, IV, 385), semble remonter aux débuts du iri® siècle de notre ère. 

1. Haijl est probablement une contraction, nécessitée par l’assonance, de hâîl 
(de hw l) ; car, hayl , nom d’action de h y l, signifiant « sable répandu, grand nombre 
de... » (en parlant de substances sèches), ne peut être ici un qualificatif de fayd. 

2. Comp. Cor. 81, 4: jUu*J! lilj • 

3. 'Arâr a plusieurs significations ; celle que nous adoptons, nous semble mieux 
convenir au contexte. Le buphtalme (buphtalmus sylvestre) ou œil-de-bœuf est 
une plante sauvage qui parfume les terres incultes du Na§d (T C A 3, 400, 1. 14 sqq.). 
L’oracle annonce que l’eau du barrage va se répandre sur les terres en friche et en 
fertiliser les plantes sauvages. 

4. Al-'âdî, litt. « qui remonte au temps de 'Âd » ; en allégeant le yâ% on peut 
traduire par « rapide à la course, assaillant, ennemi ». 

5. La forme sous laquelle est rapporté cet oracle par Yâqût nous a paru être 
la plus simple et la moins artificielle ; on en trouvera une forme plus développée 
et plus fantaisite ap. Mas'ûdî, III, 378 sqq. Par contre, Ibn Hi§âm, 8 sq., ne fait 
pas état de l’intervention de Tarifa dans son récit de la rupture du barrage de Ma’rib. 
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tion de l’événement à venir et, d’autre part, le signe authentifiant les 
paroles de l’inspirée 0. Ce processus ne saurait avoir été emprunté au 
Coran, puisqu’il y est inconnu. D’autre part, par le truchement du 
dialogue, l’inspirée explicite l’oracle en lui donnant trois formes, allant 
du plus obscur au plus clair 0. 

Autre oracle de Tarifa 

Ce même procédé est appliqué dans un autre oracle de Tarifa ( 3 ). 
Se trouvant à la tête des tribus huzâTtes qui se dirigeaient vers la Mekke 
pour y supplanter les (jurhumites, elle leur dit : « Ne vous approchez 
pas de la Mekke avant que je ne vous le dise 1 Ce que je dis, personne 
d’autre ne me l’apprit que le Sage 0, l’Arbitre ( 6 ), Seigneur de toutes 
les nations arabes et non arabes ». 

Les Huzâ'ites lui disent : « Que proposes-tu, ô Tarifa ?» — « Prenez, 
leur dit-elle, le chameau aux grandes mâchoires ( 6 ) et couvrez-le de 
sang ; (ainsi) sera à vous la terre des (jurhum, voisins de sa maison 
sacrée ». 

Il est évident que le monothéisme de cet oracle jure avec le paganisme 
des Huzâ'a ; mais l’existence d’une kâhina à la tête de la tribu en marche 
vers le Higâz demeure vraisemblable. Qu’elle ait prononcé un oracle 
à cette occasion, cela n’a rien d’étonnant ; mais cet oracle a dû être 


1. Comp. par ex. Is. 7, 14 sqq. ; 8, 1 sqq. 

2. À cet oracle comp. celui attribué à Satîh (Mas'ûdÎ, III, 394 sq.) annonçant 
une pluie orageuse qui allait emporter le troupeau de sa tribu. 

3. Ag. 13, 109 sq. 

4. Al-hakîm, épithète divine très fréquente dans le Coran (cf. Flügel, Concor¬ 
dance, s.v.). 


5 - ^ , de lecture incertaine ; en effet, on peut lire mnhakkam (comp. hakam, 

in Cor. 6, 114), muhakkim (difficilement muhkam et muhkim). La lecture muhakkim 
confère à ce double attribut la signification de « le Sage qui donne la sagesse ». En 
supposant un instant que cet oracle fût authentique, ces deux épithètes pourraient être 
la corruption de Hawkum, nom d’une divinité oraculaire des Qatabanites, parèdre 
d’Anbay (Ryckmans, Les religions arabes préislamiques, 43), devenu inconnu pour 

les transmetteurs musulmans. Dans cette hypothèse, c-jj 

j , serait une amplification ultérieure, inspirée vraisemblablement de Cor. 

70, 40: ejjUilj UUI (comp. 26, 27 ; 73, 9 ; 65, 16-17 ; 70, 40). 

6 . AS-Sadqam peut être également le nom propre d’un chameau, par analogie 
avec a5-Sadqam, étalon du roi an-Nu'mân b. al-Mundir (cf. T'A 8, 357). 
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remanié par ceux qui l’ont fixé par écrit. Même dans le cas où il aurait 
été entièrement forgé, cela révèle un état d’esprit, familier aux anciens 
Arabes, qu’il serait abusif de méconnaître. 

Oracle de la kâhina des Iyâd 

La kâhina des Iyâd, en guerre avec les Perses, n’a pas agi différem¬ 
ment de Tarifa. En effet, c’est dans un oracle, comportant un signe, 
qu’elle annonça la victorie à ses contribules. 

« S’ils tuent d’entre vous un adolescent inoffensif ou bien s’ils saisis¬ 
sent un vieillard décrépit, vous couvrirez leurs gorges de sang et vous 
en abreuverez des sabres altérés ». Ayant tué un adolescent et s étant 
emparés des chameaux qu’il gardait, les Perses furent sévèrement dé¬ 
faits par les Iyâd à la fin de la même journée ( 1 ). 

Oracle du kâhin des Banû Asad 

Le kâhin des Banû Asad, f Awf b. Rabfab. 'Âmir, prononça un oracle 
à la veille de l’assassinat de Hugr, roi des Kinda et père du poète ImriT 
al-Qays ( 3 ) : 

« Qui est le roi fort ( 3 ), victorieux et invincible, [dont] les chameaux 
sont comme un troupeau de buffles ( 4 )? Voici que son sang sera ré¬ 
pandu et il sera demain le premier à être dépouillé ». On lui demanda : 
« Qui est-ce? — N’était la frayeur d’une âme craintive, je vous dirais 
clairement ( 5 ) qu’il s’agit de Hugr ». 

Bien que moins riche par ses images et moins poétique par son ex¬ 
pression, cet oracle s’inscrit dans le contexte oraculaire sémitique. On 
y retrouve la même démarche de 1 esprit et la meme structure de la 
pensée que dans certains des plus anciens oracles d Isaïe ; description 
de la puissance de l’ennemi et du sort funeste qui lui est réservé. 

Dans l’oracle contre les Assyriens (77,12-14), par exemple, le prophète 
décrit, dans un premier volet du triptyque, le grondement des nations 

1. Aÿ. 20, 23 sq. 

2. Ibn al-Atîr, I, 377 ; comp. Ag s , 9, 84, traduit ap. Blachêre, Histoire de la 
littérature, II, 192 sq. 

3. ■ Blachêre adopte la var. ou , «blond»,qui 

nous semble fautive. 

4. Ag. ajoute ici: aJj ,jLo V > « le vacarme le laisse impas¬ 

sible » (Blachêre). 

5. ; cf. T'A 10, 217, 1. 7 ab fine : <^1 îLa-ly? aU* • 



dispersées devant les envahisseurs, « comme la paille des hauteurs au 
souffle du vent»; dans le second volet, il annonce, par le jeu des con¬ 
trastes, la fin du cauchemar : « Au temps du soir, voici la consternation ; 
avant le matin, ils ne sont plus. Voilà le partage de ceux qui nous 
pillent, et le sort de ceux qui nous dépouillent ». 

Le dialogue, fréquent dans le style oraculaire arabe, trouve son illus¬ 
tration dans ce bel oracle d’Isaïe (27,11-12) contre Édom : « On me 
crie de Se f îr : « Sentinelle, où en est la nuit? Sentinelle, où en est la 
nuit? » La sentinelle répond : « Le matin vient et la nuit aussi. Si vous 
voulez m’interroger, interrogez ; revenez une autre fois » (*) [ 

Signe révélateur : les auteurs de la Sîra usent sans réserve du style 
oraculaire non seulement dans la partie qu’ils consacrent à la « prépara¬ 
tion » coranique ( 2 ), mais aussi dans les récits des guerres survenues 
entre la jeune communauté musulmane et les « associateurs » arabes. 

Dans ce dernier cas, l’existence de tels oracles n’est pas impossible, 
d’autant plus qu’ils sont attribués à des kâhinas païennes et qu’ils cad¬ 
rent bien avec le climat psychologique créé par ces guerres qui diffé¬ 
raient tant soit peu de celles qui avaient cours auparavant. Rien d’éton- 
nant à ce qu al-Gaytala ( 3 ), la kâhina des Banû Sahm, ait annoncé, par 
des paroles prononcées par son djinn inspirateur (sâUbu-hâ) et dans 
des termes obscurs, incompris des Quraysites, les deux batailles meur¬ 
trières de Badr et d’Uhud ( 4 ). Une première nuit, il lui dit : « Je sais 
ce que je sais. Un jour d’extermination et de massacre » 1 Une seconde 
nuit, il lui dit : « Trépas ( 5 ) 1 Quel trépas I Y seront terrassées des 
mamelles ( 6 ) à l’avantage des flancs ( 7 ) ! » 


1. Par son contenu sibyllin, cet oracle peut être comparé aux oracles perpétuels 
syriens dont Apulée (Métam. IX, 8) nous conserva un échantillon : « Les bœufs 
attelés fendent la terre, afin que les campagnes produisent leurs fruits ». 

2. Cf. Ibn HiSâm, 129-150, et supra, p. 81 sqq. 

3. Ce nom désigne l’ancêtre (fém.) des Banû Sahm (T'A 8, 46 in fine) ; il devait 
être porté par la kâhina de la tribu, héritière des prérogatives de l’ancêtre. Comme 
nom commun, il désigne un fourré de lurfâ', tamaris, qui, à notre avis, aurait été 
à l’origine du teraphlm comme tente sacrée (cf. supra, p. 142 sqq.). 


4. IBN Hisàm, 132: L ...yh > .j>\ U J*| 

5. Éa(uyûb ; cf. T'A 1, 37, I. 24 sqq. : ILd| | . 


6 . Nous lisons ku'ub, plur. de ku'b ( T'A 1, 178, I. 13, où le plur. n’est pas donné). 

7. Nous lisons ^unûb, plur. de §anb (T'A 1, 201, 1. 2 sq.). Cette phrase est d’in¬ 
terprétation difficile. Nous l’avons comprise dans ce sens que la souche nourri¬ 
cière quraySite sera vaincue par les branches sorties de ses flancs. 
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Oracle de la kâhina des Banû Ganm 

De même, rien ne s’oppose à ce que la kâhina des Banû Ganm, frac¬ 
tion des Hadas, ait dissuadé, par un oracle, les gens de sa tribu de com¬ 
battre la puissante armée du Prophète, le Jour de la razzia de Mu ta () : 

« Je vous mets en garde, leur dit-elle, contre des gens rusés et hautains, 
menant les chevaux an pas de course (?) et versant le sang abondam- 

ment»( 3 ). . , 

Le contenu de ces oracles, ainsi que leur style pourraient militer en 

faveur de leur authenticité, surtout quand on les compare au premier 
groupe des oracles de la Sîra, annonçant, par le truchement de person¬ 
nages historiques ou légendaires, les futures destinées du Prophète, 
les gloires des Hâsimites et le triomphe de la nouvelle religion. Le 
rythme fleuri de ces oracles et les vocables recherchés dont ils foisonnent, 
ont une résonnance déconcertante qui justifie 1 opinion dont Lammens 
est le plus éloquent défenseur, considérant ces abondants matériaux 
comme des faux forgés de toutes pièces, afin de « dissimuler le vide de 
la préhistoire islamique » ( 4 5 ). 

Oracles de Siqq et Satïh 

C’est particulièrement le cas des oracles attribués aux légendaires 
devins, Siqq et Satfh qui, à l’occasion de l’interprétation d’un songe 
fait par Rabî'a b. Nasr, roi du Yémen, ont prononcé un oracle identique 
annonçant l’avènement d’un prophète dont le royaume durera jusqu’à 
la fin des siècles ( 6 ). Par ses termes comme par ses concepts, cet oracle 

1. Ibn HiSâm, 797 ; Tabarî, I 3 , 1617: \yy^ OjJ^. 

Lo (JjhjüiJ (Ibn Hi§âm : 1^)1^ jJ-1 • 

2. Nous lisons batr an (cf. T'A. 3, 25, 1. 24 sq. : jA*JI on pourrait 

lire ftu/r-, o mutilés à la queue ». Quant à la var. nalr™, « disséminés », elle ne pa¬ 
raît pas plus avantageuse. 

3. Par analogie avec (T A- 'h ^28, 1. 1). 

4. Tâ'if à la veille de l’Hégire, in MUS J 8/1922, 237 (à propos de Satïh). Nous 
avons tiré parti plus haut de ces matériaux, dans l'exposé relatif à la conception 
de la prophétie et de l’inspiration dans l'Islam primitif (p. 81 sqq.). 

5. Ibn Hi§Am, 9-12 ; cf. ib„ 45 et 47 ; Tabarî, I 2 , 910 sq. ; Ibn al-AtÎr, I, 301 
sqq. Satîh est encore mis à contribution dans un récit où il interprète plusieurs signes 
(le songe du Grand-MÔbed, l’ébranlement du palais de Kisrâ, l'extinction du feu 

des mages) qui apparurent lors de la naissance du Prophète (cf. Tabarî, 1,9 
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est manifestement d’inspiration islamique. Il en est de même de celui 
qui est attribué à SâfT b. Kulayb, annonçant à Tubba f le même événe¬ 
ment 0, comme de la prétendue prophétie de Sayf b. Dî Yazan, roi 
du Yémen ( 1 2 ). Ni stylistiquement, ni conceptuellement, il n’y a de 
commune mesure entre ces pastiches islamiques et les quelques spé¬ 
cimens d’oracles païens que nous avons cités précédemment, comme 
étant les plus proches du modèle primitif de l’oracle arabe. 

Variétés de l’oracle 

Nous avons jusqu’ici parlé de l’oracle prononcé par un intermédiaire 
humain, secondé implicitement ou explicitement par un esprit. Mais 
il arrive que l’inspirateur se fait entendre sans intermédiaire, soit par 
une simple voix résonnant dans la nuit — c’est l’oracle du hâtif —, soit 
à travers une idole — c’est la ventriloquie —, soit par l’évocation des 
esprits des morts — c’est la nécromancie ou plus précisément la néc- 
yomancie ( 3 ) —, soit, enfin, par l’interprétation du comportement des 
êtres animés ou inanimés — et c’est la cléromancie, l’oniromancie et 
tous procédés similaires. 

Toutes ces formes succédanées de l’oracle se trouvent attestées dans 
la littérature traditionnelle ; mais certaines d’entre elles ne sont utilisées 
que comme subterfuge pour annoncer l’avènement du Prophète de 
l’Islam ; ce qui d’emblée les rend suspectes. Toutefois, elles ne sont 
pas sans intérêt, puisqu’elles démontrent malgré tout que les Arabes 
ont connu ce genre d’oracles qui ne saurait être une invention pure et 
simple de la littérature parénétique et anecdotique. 


84 ; Nuwayrî, Nihâya, III, 128 sqq. ; Mas'ûdî, III, 395). Sur Siqq et Satîh et les 
légendes qui entourent leurs noms, cf. Ibn Hallikân, Wafaydt, éd. Bûlâq, 1,240 
(abrégé) ; Mâwardî, K. a'iâm an-rmbuwwa , éd. du Caire 1330/1911. 

1. Tabarî, I 2 , 909. 

2. Ag. 16, 76-7, Se classent dans la même catégorie les oracles relatés dans la 
biographie de r Abd al-Muttalib, aïeul du Prophète. Cf., en particulier, l’oracle 
du kâhin de Qudâ'a, Salamab. Abî Hayya, au sujet d’une propriété appelée al-Ha- 
ram (Yâqût. IV, 969), où le devin est soumis à une épreuve préalable, fait couram¬ 
ment attesté dans ce genre d’oracles (Wellhausen, Reste 2 , 137, n. 6) et connu en 
dehors de l’Arabie. En effet, Ben Sîra dut donner à Nabuchodonosor le nombre 
des arbres du jardin royal, afin de prouver qu’il était prophète (cf. E. Lôw, Aramüische 
Pflanzennamen, Leipzig 1881, p. 3). Comme épreuve préalable, les interprètes des 
songes devaient deviner le songe lui-même avant de l’interpréter (cf. infra, p. 250). 

3. « Nécromancie » étant réservée à la divination par le crâne et les os des morts ; 
mais, dans l’usage courant, ce terme s’applique aux deux techniques. 
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Comme nous avons énuméré ces faits plus haut ( x ), contentons-nous 
ici de les situer brièvement dans le contexte divinatoire sémitique, dans 
la mesure où ils y appartiennent. 

Le hâtij 

Le hâlif, d’abord, a une origine lointaine que la lexicographie arabe 
ne permet pas d’apercevoir. En effet, il apparaît dans la forme du 
hiphil hébreu de n t f ( 2 ), « dégoutter », avec désemphatisation du t ( 3 ). 
Le verbe hatafa, inconnu en dehors de l’arabe, serait, dans ce cas, une 
formation nominale de hâtif. 

Or, l’héb. hattêf est l’équivalent de hinnabê ou, du moins, son complé¬ 
ment. Ces deux verbes décrivent les effets de l’extase dont 1 oracle 
est le fruit. Dans l’état actuel des textes, le premier de ces verbes signi¬ 
fie « crier haut, porter au loin sa parole », le second « prophétiser » ( 6 ). 
Mais il est fort possible qu’à l’origine, ces deux termes aient exprimé 
deux phases différentes de l’extase : l’entrée en transe et 1 état d aban¬ 
don et d’incontrôle dans lequel se trouve alors l’inspiré, état qui se 
serait manifesté, en particulier, par le fait de baver et de laisser tomber 
sa salive goutte à goutte, comme le fait supposer le sens fondamental 
de n t f ( 6 ). Cela pourrait avoir résulté du recours à des drogues à base 
de plantes, stimulant l’état d’extase ( 7 ), comme le laisserait croire 

1. Cf. supra, p. 81. sqq. 

2. N t f et h f f appartiennent à la même zone sémantique que l*héb. et le syr. 
n i f (cf . T'A 6, 257 sqq. et 274), 

3. Ce phénomène se produit précisément dans forme dialectale de AiJai, 

adoptée même par la langue classique (cf. T'A 6, 250, 1. 6 ab fine, où désigne 
la « petite quantité * comme AÂh.) dans sa signification la plus usuelle, à savoir 

«petite quantité d’eau»)- Il est évident que dans l’expression dialectale '(înî nit- 
fit mway, * donne-moi un peu d’eau », nilfit ne peut pas dériver de nalafa, « arracher, 
tirer (des poils, des plumes, etc.) ». 

4. Cf. Éz. 21, 2, 7 ; Amos 7, 16 ; Michêe, 2, 6, 11. 

5. Dans Éz. et Amos, ils sont employés côte à côte ; dans Michêe, le premier 
est employé seul au sens du second. 

6. Explication suggérée par G. Hoffmann, Versuche zu Amos, in ZATW 3/1883, 
119. 

7. Cf., à ce propos, G. Contenau, Drogues de Canaan, d’Amurru et jardins bo¬ 
taniques, in Mélanges syriens offerts à M. B. Dussaud, Paris 1939, I, 11-14 ; id., 
La (jivination chez les Assyriens et les Babyloniens, Paris 1940, 49-59 ; T. Witton 
Davies, Magic, Divination and Demonology, 34; W. R. Smith, The religion of lhe 
Semiles, 442. 
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l’usage de ce verbe, d’une part, dans le sens de « dégoutter », en parlant 
du vin nouveau ( Amos 9,13 ; Joël 4,18), et, d’autre part, pour désigner 
l’extase des faux prophètes ( Michêe 2,6,11). Afin de voiler aux yeux 
du consultant le spectacle d’un extatique relaxé, sous les effets de la 
drogue, et inspirant, de ce fait, peu de confiance, ce dernier pourrait 
s’être mis à l’écart et avoir crié de loin son oracle ; ce qui répond par¬ 
faitement à la définition du hâtif arabe : « Tu entends la voix, mais 
tu n’aperçois personne » ( 1 ). 

Ainsi, l’oracle impersonnel du hâtif aurait été prononcé, à l’origine, 
par un extatique caché ou voilé, qui, du fait qu’il était invisible, se 
serait vite confondu avec un esprit ( 2 ). 

La ventriloquie 

Comme l’oracle du hâtif, la ventriloquie, elle aussi, est la voix d’un 
kâhin dissimulé aux regards du consultant. Al-ôâhiz nous l’explique 
avec l’ironie et le désenchantement qui lui sont habituels : « Dans cer¬ 
tains récits, il est dit que, dans la Gâhiliyya, on entendait une voix 
rauque ( hamhama ) sortir de l’intérieur des idoles et queHâlid b. al-Walîd 
eut toute la cuisse brûlée, quand il détruisit le sanctuaire d’aI-‘‘Uzzà, 
laquelle jeta sur lui des étincelles ; il a fallu une incantation du Prophète 
pour le préserver du mal ( 3 ). C’est une épreuve que Dieu ne fait pas 
subir au commun des Bédouins. Je ne doute point que les sâdins usaient 
d’artifices et de charmes, afin de gagner leur vie. Si tu entendais et 
voyais quelque chose de ce que les Hindous ont déjà réalisé en fait 
d’adresses insolites ( mahârîq ), dans leurs maisons de culte, tu recon¬ 
naîtrais que Dieu obligea les ignorants parmi les hommes en les confiant 
aux sophistes ( mutakallimîn ) qui grandirent au milieu d’eux. Tu sauras 
juger de l’état d’esprit des plus sots et des plus stupides ( 4 5 ) parmi les 

1. T'A 6, 272, 1. 29: IJLsJ ■" Vj 0_^J1 Pour les données 

traditionnelles relatives au hâlif, cf. notre article dans El 2 , s.v. 

2 . Hawâlif, gân et kuhhân sont étroitement mis en rapport dans la tradition 
arabe (cf. réf. in El 2 , loc. cit.). Nous n’avons malheureusement pas pu voir les 
deux écrits manuscrits du Caire et de Damas relatifs aux hawâlif : K. al-hawâtif 
d’ABÛ Bakr b. 'Ubayd b. AbÎ d-Dunyâ, m. 281/894 (GAL, SI, 247), et Hawâlif al- 
ginân wa-'agâ’ib mâ yuhkd 'an al-kuhhân d’ABÛ Baicr Ibn Ga'far al-Harâ’itî, 
m. 327/938 (GAL SI, 350). 

3. ’ Awwada-hu. La deuxième éd. a 'âda-hu, « il lui rendit visite » ; cette va¬ 
riante enlève au texte sa véritable portée. ’Awwada est souvent employé à propos 
du Prophète (cf., par ex., Ibn Sa'd, II, 2, pp. 14, 15, 16 ; 'Iqd I, 398). 

4 - jLc£- 
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chrétiens, grâce à la fascination qu’exercent sur eux les lampions (pro¬ 
venant) de l’Église de la Résurrection ( x ). Quant aux savants et aux 
sensés parmi eux, ils ne se préservent pas du mensonge pur et simple 
et de l’audace de tenir des propos tout à fait mensongers. Ils sont 
déjà rompus à la pratique des controverses, si bien qu’ils ont donné, 
dans ce domaine, des leçons à plus habile ; et ne s en aperçoit que celui 
qui est doué d’une perspicacité certaine et d’une connaissance péné¬ 
trante » ( a ). 

Cette hamhama dont parle al-Ûâhiz ( 3 ) sert d’onomatopée à plu¬ 
sieurs cris d’animaux, d’oiseaux et de reptiles, tous cris rauques et 
caverneux ( 4 ). Il est appliqué, entre autres, au rugissement du lion ( 5 ) 
et à la résonance profonde que produit le vent qui secoue les roseaux ( 6 ). 
Il se trouve que hamhama appartient à la zone sémantique de nahama ( 7 ) ; 
cela est surtout sensible dans les correspondants hébraïque et syriaque 

1. Qumâma est très vraisemblablement une corruption de qiyâma, 

nom sous lequel cette église est connue depuis sa construction par Ste Hélène, mère 
de Constantin. Yâqût, IV, 173 sq., le connaît et le corrige en Qumâma, probable¬ 
ment pour des raisons théologiques, en donnant toutefois une explication qui ne 
manque pas de fondement historique. En effet, le nom de Qumâma, dit-il, fut 
donné à cet endroit, situé hors les murs, parce que c’est là qu'étaient châtiés les 
malfaiteurs : on y coupait les mains des séditieux et crucifiait les brigands. Quand 
le Christ y fut crucifié, l’endroit devint sacré. L'auteur de T'A 9, 33, I. 7 sqq., voit 
dans qumâma un nom commun désignant « une femme chrétienne qui fit construire 
un couvent à Jérusalem, lequel en porta le nom » ; il serait, par conséquent, une 
corruption de Hîlâna, Hélène. Quant à la superstition à laquelle fait allusion 
al-Gâhiz, elle concerne la cérémonie du cierge pascal, allumé, selon les croyances 
populaires, par un feu descendu du ciel, fait que Yâqût, loc. cil., explique par les 
nâringiyyât, « magie blanche ». 

2. Hayawân, VI, 61-62. Nous avons été particulièrement frappé par le paral¬ 
lélisme qu’établit l’auteur entre l'oracle ventriloque du paganisme et « l’oracle » 
sophistique des apologètes chrétiens. Aussi, avons-nous cité intégralement ce 
passage. 

3. Cf. également Yâqût, II, 100, 1. 17 : JXjJI (à propos de l’oracle 

ventriloque d’Al-ôalsad). 

4. Cf. T'A 9, 109 sqq. ; comp. l’héb. hmh (Ges.-Buhl, 184). 

5. D’où ces surnoms donnés à cet animal '. al-himîm, al-humhâm , al-humhûm, 
al-humâm (T'A 9, 109 in fine et 110, 1.19). 

6 . T'A 9, 110, 1. 12 sq. 

7. Ibid., 87 sq. Noter que le lion s’appelle an-nuhâm ; c’est aussi le nom d’un 
oiseau semblable au hâm (dont l’étymologie devrait partir de n h m), « le hibou 
mâle », et du moine ; car la psalmodie en syriaque des moines dans une église s’en¬ 
tend à l’extérieur comme un roucoulement tumultueux. 
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de ce dernier ( 1 ). Il est fort possible que là aussi nous ayons à faire 
à un dérivé d’un ancien hiphil de n h m, d’où est issu également l’hébreu 
h m m qui exprime l’« agitation, l’induction d’une armée en erreur, 
l’effarement » ( 2 ), significations qui rendent les effets qu’aurait produits, 
selon les circonstances, la voix de l’inspiré à travers ou par devers 
l’idole. Dans ces conditions, l’idole des Muzayna, Nuhum ( 3 ), peut avoir 
été ventriloque. 

Ce qui donne une valeur oraculaire certaine à cette racine, c’est 
son identité primitive avec n’/n, où, sous une influence dialectale, 
l’aspiration du h serait tombée. Or, d’après l’arabe, est dite na’ma 1 
al-Lâh toute voix mystérieuse, susceptible d’être celle de la divinité, 
qu’elle soit rugissante comme celle du lion ou murmurante comme 
celle de l’arc ( 4 ). 

Or, c’est ce verbe qui est employé dans l’Ancien Testament pour 
désigner l’« oracle », soit celui de Yahwé, soit celui d’un prophète ( 6 ). 
Même les paroles du poète inspiré par Dieu sont introduites par ce 
terme ( 6 ). 

C’est probablement à ce contexte sémantique qu’il faudrait rat¬ 
tacher le terme désignant l’inspiration, à savoir al-ilhâm (racine l h m ) 
par le changement du nûn en lâm ; car, du point de vue sémantique, 
ce terme se trouve totalement isolé dans la rubrique lexicographique 
consacrée à l h m ( 7 ). 

Ainsi, la hamhama a dû désigner et la voix de la divinité, murmurant 
ou grondant, selon les circonstances, à l’oreille de l’inspiré, et la voix 
de ce dernier imitant la première ( 8 ). 

1. Ges.-Buhl, 489 ; Qardàhî, Lubâb, II, 104. 

2. Ges.-Buhl, 184. 

3. Cf. T. Fahd, Le panthéon de l’Arabie Centrale, ch. II, s. n. 

4. Cf. T'A 9, 71. 

5. Cf. réf. ap. Ges.-Buhl, 477 ; n^Ôm Yahwh (Is 1, 24 ; Éz. 12, 25 ; etc.) et n e ôm 
Bil'âm (Nom. 24, 3 sq., 15 sq.). 

6. Cf. II Sam. 23, 1 ; Prov. 30, 1. 

7. Cf. T'A 9, 68 sq., où aucun usage de cette racine n’explique le sens pris par 
cette IV e forme, ni ne s’y apparente ; d’autant plus que l h m est inconnu dans les 
autres langues sémitiques. 

8. Pour la voix du kâhin, les Arabes emploient zamzama 1 (Ibn HiSâm, 171) qui 
désigne aussi le grognement du lion, le grondement lointain du tonnerre, le bara¬ 
gouin des mages (cf. T'A, 4, 328). Sur la zamzama, cf. Goldziher, Abhandlungen 
der arab. Philologie, I, 107 sq. (où le terme n’est pas mentionné). Quant à tafiâlutj, 
il est employé par Ibn Hi§âm tantôt pour le délire du dément (p. 171), tantôt pour 
l’extase du kâhin (191). 
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Les oracles ventriloques arabes annoncent tous, comme ceux du 
hâtif, l’avènement du Prophète de l’Islam. Les plus célèbres sont 
ceux attribués au Galsad^), à Suwâ c ( 2 ) et à 'Atar ( 3 ). Des symboles 
de la divinité (pierres, arbres et eaux sacrées) la tradition ne nous a 
conservé aucun oracle du genre ( 4 5 ). 

Par contre, elle fait parler des animaux sacrifiés devant les idoles, 
tels la vache égorgée devant Suwâ' par Sa f îd b. 'Umar al-Hudalî ( 6 ), 
le veau immolé devant une idole dont f Umar b. al-Hattâb raconte 
avoir entendu l’oracle ( 6 ), un chameau sacrifié à Buwâna ( 7 )* 

La nécromancie 

L’Arabie préislamique ne semble pas avoir connu l’oracle nécroman- 
tique, tel qu’il apparaît selon la célèbre scène de 'En-Dôr (I Sam. 28,7 
sqq.). Aux termes nécromantiques des Hébreux ( 8 ), les Arabes n’ont 
rien d’analogue que l’expression ahl al-ard, couramment interprétée 
dans ce sens ( 9 ). De prime abord, cette interprétation, se justifiant 
par l’acc. ersetu et l’héb. eres, qui signifient, entre autres, « monde in¬ 


1. Cf. Yâqût, II, 100 sq. ; Faiid, loc. cit. s. n. 

2. Cf. Ibn Sa'd, I, 1, p. 111 ; Usd, II, 247 ; Fahd, loc. cit. s. n. 

3. Cf. Usd, I, 203 ; Fahd, loc. cit. s. n. 

4. Cela ne veut pas dire que de tels oracles étaient inconnus en Arabie : les trois 
samurât d’al-'Uzza, les pierres sacrées d’al-Lât, de Manât, d’al-Fals et d’autres, 
étaient censées donner des oracles ; mais aucun ne nous est parvenu. Cf, cependant, 
les arbres et les pierres qui saluaient le prophète (supra, p, 88, n. 2) ; le cri pro¬ 
phétique de l’épineux garqad ( Ag. 1, 21). Pour l’oracle des arbres sacrés chez les 
Hébreux, cf. Dhorme, La religion des Hébreux nomades, 170 sq., et chez les Sémites, 
cf. W. R. Smith, in Journal of Philology 14/118 sq. ; id., The religion of the Semiles, 
165 sqq. Sur le culte des arbres, cf. T. Fahd, op. cil., ch. I. 

5. Ibn Sa'd, I, 1, p. 110. 

6. Ibn HiSâm, 134 ; TabahI, I 3 , 1144-5 ; Ibn Sa'd, I, 1, p. 103. 

7. Ibn Sa'd, I, 1 p. 105 ; Tabarî, I 3 , 1145-6 ; Ibn al-Atîr, II, 33 sq. 

S. DorêS êl ha-m-mêlîm (Di. 18, 11) ; comp. Is. 8, 19 : dirèû êl ha-ôbôt ; ’ob (Lév. 
19, 31 ; 20, 6, 27 ; I Sam. 28, 3 ; Is. 19, 3 ; 29, 4 ; II Rois 21, 6 «= II Chr. 33, 6 ; 
II Rois 23, 24) ; Soêl ’ôb (Di. 18, 11) ; ba'alal ’ ôb (I Sam. 28 7 sqq.), rendu dans les 
LXX par êyyaOTQtpvdov, « ventriloquiste ». 

9. Cf. W. R. Smith, Journal of Philology, 14/1887, 127 sq., qui inclut à tort idd e - 
'ont (Dt. 18, 11 ; Is. 8, 19 ; etc.) dans la terminologie nécromantiquc. Il fait d ’ôb 
un esprit souterrain familier parlant dans le ventre du sorcier, alors que Racial 
ôb prétend voir l’esprit qu’elle décrit ; Doutté, Magie et religion, 414 sq. ; van 
Vloten, in WZKM 7/1893, 233 ; T. Witton Davies, Magic, Divination and De - 
monologg, 85-89 ; Dhorme, La religion des Hébreux nomades, 234 sq., qui, lui aussi, 
assimile les yidde'onîm aux nécromanciens. 
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férieur », semble s’imposer, d’autant plus que, dans le folklore de l’Ara¬ 
bie, elle désigne jusqu’à nos jours des démons populaires habitant sous 
terre ( 1 ). 

La plus ancienne mention de cette expression remonte à Ibn Hisâm ( 2 ). 
Le contexte ne favorise pas la portée chthonienne qu’on lui donne. 
En effet, il est question, dans ce texte, de deux preuves que donna 
Mahomet de la véracité de son message : terrasser à deux reprises 
Rukâna al-Muttalibî, l’homme le plus fort de Qurays, ordonner à un 
arbre d’avancer vers lui, puis de revenir à sa place. Fort étonné de 
ce qu’il avait éprouvé et vu, Rukâna retourna auprès des siens et leur 
dit : « 0 fils de c Abd Manâf, rivalisez de sorcellerie, par votre homme, 
avec les habitants de la terre I Par Dieu, je n’ai point vu plus grand 
sorcier que lui » ( 3 ) ! Comme s’il leur disait : « Vous avez le plus grand 
sorcier qui puisse exister sur terre ». 

Mais il est, toutefois, possible de donner à cette expression un autre 
sens que possède ard en lexicographie arabe. Il s’agit de « tressaille¬ 
ment, tremblement, vertige » ( 4 ) et de« possession démoniaque, délire » ( 6 ). 
Dans ces conditions, ahl al-ard pourrait désigner une catégorie de vo¬ 
yants épileptiques. Rien n’indique, cependant, que ces inspirés pra¬ 
tiquaient l’oracle nécromantique. 

Ainsi, le rapport établi entre ahl al-ard et ôb, en tant que « revenant » 
ou a esprit d’un mort évoqué et interrogé par un nécromancien » ( 6 ), 
ne repose, à notre avis, sur aucun argument sérieux. Quant au syriaque 
zakkûrê qui, dans la Peshiüô, rend ôb (Lév. 20, 27), il s’applique parti- 


1. Doughty, Travels in Arabia Deserta, Cambridge, 1888, II, 3. 

2. P. 258, 1. 19. 

3. Jaa AU J*u«\ col \j L «Ull^S Ja I l*aj Ij^L, • 

4. T A 5, 4, 1.10: I I et (I. 11). 

5. Ibid., 1.17: Ja I ^ ^ où 

JaI équivaut à ^jVl» « les humains», ou plus précisément «les ter¬ 
riens » (y compris peut-être les animaux et reptiles possédés), par opposition aux 
esprits « aériens » qui sont les djinns. 

6 . Nous croyons avoir trouvé trace de ce terme dans le hadît suivant rapporté 

par 'Ikrima et cité in T'A 1, 163, I. 6 T LL! O^lL» qu’exégètes et lexi¬ 

cographes ont rendu par «porteur d’eau»! Nous le traduisons comme suit : 

« Tâlût (= Saül ; cf. Cor. 2, 245 sqq.) se faisait consulter les morts », en nous réfé¬ 
rant à I Sam. 28, 7 sqq. 
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culièrement aux évocateurs des djinns ( zûkrê ) et aux sorciers ( zôkûrê ) (*) 
et, de ce fait, il peut avoir été utilisé pour la nécromancie. La racine 
arabe correspondante z k r n’a aucune signification analogue, tandis 
que d k r, correspondant du syr. d h r, exprime l’invocation de Dieu 
par la prière ( 2 ). Par contre, l’acc. zakâru et l’héb. zakar, « invoquer, 
prononcer un nom divin, conjurer », etc. ( 3 ), fournissent les éléments 
de base pour l’utilisation des dérivés du syr. z k r, comme terme de 
sorcellerie. 

Nous arrivons, enfin, à la catégorie des oracles obtenus par 1 inter¬ 
prétation du comportement des êtres animes ou inanimés. En raison 
de leur extrême variété et de l’intérêt plus ou moins grand que présente 
chacune des mancies formant cette catégorie, la seconde partie de cet 
ouvrage leur sera consacrée. Il n’est pas dans nos intentions de dresser 
l’inventaire complet de ces mancies, très nombreuses aux époques flo¬ 
rissantes des grands empires, où sacerdoce et divination étaient les 
piliers de la royauté, comme chez les Assyro-Babyloniens, les Hittites, 
les Grecs et les Perses. Car, par suite de sa pauvreté structurale et du 
caractère rudimentaire de sa civilisation, l’Arabie centrale n’a connu 
que les plus primitives et les plus empiriques d’entre elles. Ce n’est 
qu’au cours du Moyen Âge et sous des influences étrangères hétéroclites 
que certains procédés divinatoires « scientifiques », tels la géomancie, le 
gafr et la zâ’irga, ont trouvé une large audience en terre d’Islam. 


1. Cf. QardâhI, Lubâb, I, 347. 

2. Cf. T f A 3,’ 247 sq., 233 sqq. 

3. Bezold, 112 sq. Sur la nécromancie assyro-babylonienne, nous ne connaissons 
que le vieux travail de Lenormànt, La divination et la science des présages chez 
les Chaldéens, Paris 1875, ch. 9, qui cite (p. 165) Jamblique, ap. Photius, BibL, 
p. 75 (éd. Bekker) : « Les Babyloniens pratiquent la nécromancie et ils appellent 
oaxxovgaç le ventriloque possédé par l’esprit d’un mort que les Grecs qualifient 
d'Eurlclès ». 



DEUXIÈME PARTIE 

LES PROCÉDÉS MANTIQUES DE L’ARABIE ANCIENNE 
ET LEUR ÉVOLUTION DANS L’ISLAM PRIMITIF 


Conçu comme une réponse divine à une question humaine, l’oracle ( l ) 
peut donc être obtenu soit intuitivement, avec ou sans intermédiaire — 
c’est alors l’oracle proprement dit —, soit inductivement à partir de 
l’interprétation de certains signes conventionnels ou fortuits — et c’est 
l’oracle au sens le plus large. Du fait que la divinité s’est toujours 
montrée peu loquace, l’homme, inquiet à la fois de son silence et de 
son propre devenir, la fit parler par divers procédés, lesquels peuvent 
être classés, chez les Arabes, en quatre catégories : 

1. Les procédés cléromantiques. 

2. Les procédés oniromantiques. 

3. Les procédés physiognomantiques. 

4. Les omens. 

À chacun de ces groupes, nous consacrerons un chapitre qui con¬ 
tiendra tout ce que l’Arabie ancienne et l’Islam primitif connaissaient 
sur ces méthodes, dans la mesure où nos sources en ont conservé le 
souvenir et reproduit fidèlement l’esprit et la structure. 

(1) D’où le nom Sa’dlu (acc.), Sôêl (héb.), Sôûl (syr.) et sâ’il (ar.), de la racine 
S/s ’ l, « interroger la divinité, l'oracle”, etc., donné au consultant (cf. supra, p. 22). 
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Objet 

Comme son nom l’indique, la cléromancie ( x ) comprend tous les pro¬ 
cédés divinatoires basés sur le tirage au sort. Les objets servant à 
provoquer les signes susceptibles de fournir, par suite d’une conven¬ 
tion établie, d’une tradition reçue ou d’une croyance commune, la 
matière d’une réponse à une question précise, peuvent être d’origine 
humaine, animale ou matérielle. Les notions d’« imprévu » et d’« anor¬ 
mal » y jouent un rôle capital et le hasard, provoqué mais incontrôlable, 
y règne en maître. 

Universellement pratiquée, la cléromancie se subdivise en autant 
de méthodes qu’il y a d’objets servant à son exécution. L’Antiquité 
gréco-romaine en a connu plusieurs, telles l’astragalomancie, divina¬ 
tion par le jet des osselets, la cubomancie, divination par le jet des dés, 
la lithomancie ou lithobolie, divination par le jet des cailloux, la dacty- 
lomancie, divination par le jet des anneaux de pierres précieuses, la 
cuambolie, divination par le jet des fèves noires ou blanches, etc. ( 1 2 ). 

Extension à la divination intuitive 

L extension, déjà à très haute époque, des méthodes cléromantiques 
à la divination intuitive ressort de ££ 770/4 o'ç, qui désigne « la réponse 
de l’oracle » ; en effet, ££aa), « consulter un oracle, rendre un oracle, 
prophétiser », signifiait primitivement « entailler (des baguettes, des 
osselets) » et l’on dit de la Pythie qu’« elle tirait ses révélations comme 

1. KfojQoç (comp. héb. ar. J j^ : Ges.-Buhl, 135; T'A 7, 255), objet 

dont on se sert pour tirer au sort (cailloux, morceaux de bois, etc.), sort, part, et 
fiavTÉia, oracle, action de consulter ou d’interpréter un oracle. 

2. Cf. Bouché-Leclercq, Index, s.w. 
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on tire au sort » ( 1 ). De même, chez les Sémites, q s m, qui exprime § 

l’idée de « division en lots, partage », donna l’héb. qêsêm, « le recours à 
l’oracle bélomantique ( Éz. 21, 26), la flèche de l’oracle ( ib., 27) et la 
divination en général (Nom. 23, 23) », qasm et istiqsâm ( 2 ) qui désignent 
en arabe la bélomancie, prohibée par le Coran en tant que symbole 
de la divination païenne, et qesmô qui désigne en syriaque la divination 
dans son ensemble ( 3 ). 

Cette constatation justifie la juxtaposition fréquente d’« oracle cléro- 
mantique », bien qu 'oracle appartienne à la divination intuitive et 
cléromancie à la divination inductive. 

Telles qu’elles nous apparaissent dans les textes comme dans l’usage 
courant, les pratiques cléromantiques semblent être essentiellement 
profanes. En était-il ainsi à l’origine? 

Caractère sacré 

Selon W. R. Smith, l’ensemble des indications recueillies chez les 
Hébreux, les Arabes et les Araméens, montre que ces rites avaient, 
à l’origine, un caractère sacré et étaient liés aux temples, aux autels et 
aux fêtes des dieux. « This character, ajoute-t-il, necessarily appears very 
much disguised, because we hâve evidence of most of the methods 
only in a degenerate form ; but the accumulation of particulars can 
hardly be accidentai » ( 4 * ). 

La condamnation coranique de Yistiqsâm ( 6 ) confirme le caractère 
religieux de ce rite pratiqué auprès de certaines divinités, tels Hubal 
et Dû 1-Halasa. Une confirmation non moins importante en est donnée 
par le recours du Prophète lui-même aux sorts pour le partage du butin 
de ses razzias ( 6 ) ou bien pour le choix de celle de ses femmes qui devait 
l’accompagner dans ses déplacements ( 7 ). 

1. Ibid., I, 192. « Sortes » prit le sens d’oracle chez les Latins ; d'où cette di¬ 
stinction de Cicéron : « Sortes ea quae ducuntur, non illae quae vaticinatione fun- 
duntur, quae oracula verius dicimus » ( De Divinatione, II, 33). Comp. P. Amandry, 

La mantique apollinienne à Delphes. Essai sur le fonctionnement de l’oracle, Thèse 
Paris, 1950, p. 31 sqq. 

2. Sur qasâma, « serment, conjuration magique, exorcisme », cf. R. A. Nichol- 
son, in Or. SI. Th. Noldeke, I, 23 sqq (d’après K. man sabara zafira d’ABÛ Bakr 
al-Muttawi'Î) et W. R. Smith, in J. of Ph. 13/1885, 297 sq. 

3. Cf. Semitica 8/1958, 72 sq. ; supra, p. 95. 

4. Loc. cil., 287. 5. Cor. 5, 3, 90. 

6. Cf. Ibn Sa'd, II, 1, pp. 78, 82, 83 (à Haybar). 

7. Cf. TabarÎ, I 3 , 1519: ^ gj\ \ yu» ^IjI 131 «U)l .(36" 

♦ .♦**-* 1-&J ^ 


CARACTÈRE SACRÉ 

Cela implique l’existence, chez les Arabes, de deux catégories de 
pratiques cléromantiques : l’une à caractère oraculaire et, partant 
sacré, l’autre à caractère fortuit et, partant, profane. L’examen des 
termes désignant les deux catégories ne manque pas de le confirmer. 

Al-istiqsâm bi-l-azlâm et ad-darb bi-l-qidâh 

En effet, entre l’expression coranique al-istiqsâm bi-l-azlâm et l’ex¬ 
pression extra-coranique ad-darb bi-l-qidâfi, une telle distinction nous 
semble évidente, du fait que les lexicographes réservent la première à 
la bélomancie, telle qu elle était pratiquée dans les sanctuaires arabes ( x ), 
et emploient la seconde pour toute autre sorte de loterie ( 2 ). 

Bien que qidh et zalam désignent lexicographiquement le même 
objet, à savoir la fléchette sans pointe ni penne ( 3 ), le plur. azlâm n’est 
employé que pour désigner la bélomancie, alors que qidâh indique l’en¬ 
semble des flèches secouées, considérées une à une, dans la bélomancie 
comme dans toute sorte de loterie, et aqdafy et aqdâh désignent plus 
particulièrement les flèches du jeu de hasard appelé al-maysir ( 4 ). 

1. Selon al-Azhar! (cf. n. suiv.) : ^\ ^ ^ (^VjVl). Al¬ 

lusion aux flèches sacrées de Hubal et d’al-Halasa et à celles "que les nomades em¬ 
portaient avec leurs bétyles (T r A 8, 326 in fine ) : 

^M -1 J Jlï 

fjii Aot&l J aij 3 /j j 

Jlîj Ô^UI Ji I U&i j| I yuo ï\j\ ^1 

f-j 6, ^ (J^ {Jj*-* JsJjj J Uj J 

cW 1 £* Ô 6 " *->!)! Icfr 0*5’ ^1 çj3 çyL ôlj jJs. 

Ij* I ^ 1 Ij I 13 li «b Iji (J * A 3 • 

2. G est 1 opinion d al-Azharî dans son Tahdîb al-luga, à propos à!azlâm (cité 
in TA 8, 327, 1. 3 sqq. ; 9, 27, 1. 31 sq.), alors qu’al-Mu’arrig y voit qidâh al-mau- 
sir (ib.). 

3 ‘ ül ... £-0*11 (TA 2, 204) et 

(ib. 8, 326). Le terme qui les rend tous les deux est sahm, 

« flèche, sort, part », quoiqu’il s'agisse d'une flèche empennée et pointue. Sur la 
variété et les modes de fabrication des flèches chez les Arabes, cf. F. Hammer- 
Purgstall, Über Bogen und Pfeil, den Gebrauch und die Verfertigung derselben bei 
den Arabern und Türken (aus dem IV. B. der Denkschr. der Phil.-Hist. Cl. der 
Kais. Ak. der Wiss. besonders abgedruckt), Vienne 1852, 36 p. + .III pl. 

4. Cf. AzharI, in T'A 2 , 204 : ... y ^1 
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Nous avons parlé jusqu’ici de « bélomancie », parce que qidâh et 
azlâm, bien qu’ils ne soient que des flèches inachevées sont considérés 
comme des armes de trait ou de jet ; mais, à la lumière des définitions 
qu’en donnent les lexicographes, il convient d’y voir de simples ba¬ 
guettes et de parler plutôt de rhabdomancie. Il s’agissait effective¬ 
ment de bâtonnets secoués dans une pochette 0 ou un carquois ( 2 ) 
et non de flèches lancées. Les deux seuls cas de vraie bélomancie que 
nous connaissions dans la littérature arabe, se rapportent 1 un aux 
Persans ( 3 ) l’autre aux^Harrâniens ( 4 ). 

(çjà' ^hb comp - Vayawân, m, 

136: q|j£| yÿ ^aUIj j^I J 

jUoVI. 

1. (T'A 8 > 326 > 1 ab f ine ) <I lli dés ig ne une petite outre ; mais il peut s'agir 

également d’un petit fourreau (cjly). Nuwayrî parle de ôj!x», «peau cousue 
en forme de seau » (cf. T'A III, 224, 1. 7 ab fine ; Semitica 8/1958, n. 3). 

2. aJ LS' ou (sur la différence entre ces deux termes, cf. T'A 1, 195, et 

sur le rôle du cuir chez les Arabes, cf. Lammens, Le culte des Bétyles, 61 sqq.). Nous 
n’avons pas rencontré, dans les textes arabes, azlâm ou qidâh employés côte à côte avec 
kinâna ou tja'ba ; mais, dans un texte d’iBN Qutayba, ' Uyûn, II, 149, ayant trait 
à une pratique cléromantique persane (cf. n. suiv.), nous trouvons éja'ba à côté 
de naSSâba (flèche en bois empennée), et dans le titre d’une compilation de théo¬ 
logie catholique du Moyen Âge, nous lisons: <LïLJI «ÇjfcwtJ! 

ÿ*) |£* I «WJill 

üLvJJill *^531 ûwAüJI Jlylj Âu,-&11 

^ (y* ^y*^*-* obl5Â-j 

C.)L3I C/jy^b (cf. ms. Copenhague, Codices Orientales 

Bibl. Regis, 11/1851, 62) ; ce qui atteste la permanence de l’image. 

3. Ibn Qutayba, 'Uyûn, II, 149 : 

A^LJ-1 JLûJ l yJI ül <-r^ ti °L® 

jfcj AjUj AoJ-I y* AJ j j*J JL \jïk^\ Içli 

L» l^ui ( (j Ajtiû JS' 

lw 1 ^I AjLc L-L» AjÂfr L—***^ï 

Ajl s. L (Var. : <Lj|) Abl aJx. 

yhzi Lfl J £■ 4 jL£oaJ û-io «-L*JI J-^^L , Ail^l 

4. Voir p. suiv. 
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Néanmoins, pour éviter toute équivoque entre « petite baguette », 
comme c’est le cas ici, appelée Qaftôtov, et « baguette », particulière¬ 
ment « baguette magique » et « verge », que désigne çâpôoç, il faudrait 
parler de « rhabdiomancie » ; car la rhabdomancie, en tant que divina¬ 
tion à l’aide de bâtons ou verges, semble avoir été pratiquée par les 
Hébreux, dont le prophète Osée dit : « Mon peuple consulte son bois, 
et son bâton ( maqel ) lui apprend l’avenir ( yagîd ) » ( x ). 

En outre, la rhabdomancie s’étend à la baguette du sourcier, du cher¬ 
cheur des mines et du chercheur des trésors, procédés appartenant aux 
sciences physiognomoniques. 

Parmi les procédés cléromantiques, les anciens Arabes connaissaient 
particulièrement la bélomancie ou, plus précisément, la rhabdiomancie, 
la lithomancie ou lithobolie et certains jeux de hasard comme le jeu du 
maysir et celui des osselets (ki'âb). La rhapsodomancie Çilm al-qur'a ), 
l’onomatomancie (gafr, 'ilm al-hurûf), la gématrie (hisâb al-gummal), 
la zâ irga (machine à calculer les présages), procédés divinatoires basés 
tous sur le hasard, sont des techniques musulmanes empruntées aux 


V>j Loy olLoj /j^JI JW, ïyi [cJl Jlij 

jlij JllÜ cJ\L J JÏJls ajUJ! dÿJ 

. dU-S jT jj JL pj' — a^jUUj jlljj — 

On trouve, dans la divination militaire turque, une variété bélomantique bizarre, 
consistant dans l’interprétation d’une blessure volontairement reçue au tir à l’arc 
ou à l’arbalète (cf. la description de cette pratique ap. Osman-Bev, Les Imams et 
les Derviches, 180 sqq. ; A. Certeux, in Revue des Traditions Populaires °/1887 
364). 

4. Cf. Fih., 322 sq. Ce texte où deux rites cléromantiques, la trapézomancie 
(table consacrée où l’on jetait les objets) et la bélomancie (flèches portant des tor¬ 
ches en guise de pointes), sont concurremment utilisées, est résumé dans Semi - 
lica 8/1958, 65. Cf, cependant, al-'aqîqa, flèche lancée vers le ciel pour savoir si 
l’on devait accepter le prix du sang ou le refuser pour la vengeance : si elle retom¬ 
bait tachée de sang, c’était signe de vengeance ; si elle retombait immaculée, 
c était signe de rachat. On l’appelait sahm al-i'lidâr, flèche de l’excuse» (T'A 7 
16, 1. 29 sqq.). ~ * 


1. 4, 12. Sur la rhabdomancie en Israël, cf. A. Jirku, Malerialien zur Volks- 
religion Israels, Leipzig, 1914, p. 4 sqq. ; M. F. Chabas, Sur Vusage des bâtons de 
main chez les Hébreux et dans l'ancienne Égypte, in Annales du Musée Guimet 1/1880, 
35-49 ; W. R. Smith, The religion of the Semites, 196, voit dans ce <» bois » une al¬ 
lusion à I'ASêrah (artificial sacred tree) qui conférait au bâton son pouvoir ora¬ 
culaire, En Islam, on peut signaler le bâton ( qadîb ) avec lequel Mahomet fit tom¬ 
ber les idoles à la Mekke en récitant Cor 17, 81 (cf Ibn al-Atîr, II, 192 ; etc.). 
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peuples conquis par l’Islam. Du fait que ces sciences étaient inconnues 
dans la Gâhiliyya et aux premiers siècles de l’hégire, elles débordent 
le cadre de notre sujet et méritent à elles seules d’être l’objet d’un 
important travail, en raison de la richesse de la matière et du grand 
nombre de traités qui leur ont été consacrés. Nous nous contenterons 

ici d’en formuler brièvement le contenu, en renvoyant le lecteur aux prin¬ 
cipales sources et, le cas échéant, aux études dont elles auraient fait 
l’objet. 

Bélomancie 

La bélomancie arabe, dont le caractère sacré a été démontré précé¬ 
demment ( 1 ), se présente dans les textes traditionnels comme une pra¬ 
tique courante dans la vie du nomade comme dans celle du sédentaire. 
Toute contestation pouvait être dirimée grâce à l’oracle des flèches 
sacrées. Ces dernières devaient faire partie du bagage cultuel dont les 
kâhins des tribus nomades et les sâdins des sanctuaires avaient la 
charge ( 2 ). La pochette qui les contenait devait être inhérente au bétyle, 
accrochée en bandoulière à l’idole, ou faire partie du vêtement sacer¬ 
dotal à la manière des Urîm et Tumîm, chez les Hébreux nomades, 
lesquels étaient intégrés à l’éphod dans toutes les phases de son évolu¬ 
tion ( 3 ). 

Le mécanisme de la bélomancie est le même que celui de tous les 
procédés cléromantiques. Selon une sobre description de J. G. Février, 
elle « consiste à confier à un hasard apparent le soin de révéler la vo¬ 
lonté ou la pensée de la divinité. Mais la réponse peut être obscure 
de deux façons différentes : En premier lieu, on pose la question de 
façon explicite et la divinité répond « oui » ou « non ». Par élimination 
successive, on arrive, par ex., à faire désigner un coupable dans une 

1. Cf. aussi Semiiica 8/1958, 72 sqq ; Lammens, Le culte des Bétyles, 46 : «... On 
prenait soin d’emporter le bait, le fétiche mobile, lequel avait sa place marquée 
d’avance dans cette rabdomancie où. intervenaient les flèches sacrées ». 

2. Le kohên hébreu chargé de secouer les flèches prenait le titre de qosêm (Nom. 
22, 7 ; Dt. 18, 10, 14 ; Is. 3, 2 ; Jér. 19, 8-9) ; son rôle s’étendit à l’ensemble des 
pratiques divinatoires, du fait que qesêm finit par les désigner toutes ; le qôsûmô 
syriaque a dû suivre la même évolution, tandis que le qassâm arabe et le muqas- 
sim ne sont attestés que dans des pratiques à caractère magique. 

3. Cf. supra, p. 138 sqq. T. C. Foote, The Ephod, in JBL 21/1902, 1 sqq., qui 
fait une recension critique des plus importantes interprétations de l’éphod, va jusqu'à 

considérer ce dernier comme une pochette attachée à la ceinture et contenant les 
flèches sacrées. 
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foule. C’est ainsi que Saül découvre que son propre fils Jonathan viole 
un interdit (I Sam. 14, 37 sqq), mais on peut aussi constituer un ensem¬ 
ble de signes symboliques, dont chacun correspond à un groupe d’idées 
(l’adversité, la femme, la guerre, etc.), en sorte que toutes les éventua¬ 
lités possibles puissent s’exprimer de façon plus ou moins vague, par 
un ou plusieurs de ces symboles ... On constitue ainsi un monde idéal 
en réduction, une sorte de microcosme, dont les événements correspon¬ 
dent à ceux du monde réel et par conséquent, peuvent faire prévoir 
ou deviner ces derniers » ( 1 ). 

Le développement de la bélomancie chez les Arabes aboutit à confé¬ 
rer aux flèches des désignations de plus en plus précises, de sorte qu’au¬ 
cun doute ne subsiste après la réponse de l’oracle. Aux flèches primi¬ 
tives portant les mentions « oui », « non », « bien », « mal », « fais », « ne 
fais pas », sont venues s’ajouter d’autres flèches avec des mentions 
précises et circonstanciées, comme « partir (en voyage) », « ne pas partir » 
« (agir) dans l’immédiat », « attendre », « (avoir son tour à) l’eau », « être 
de descendance pure », « ne pas l’être », « (devoir s’acquitter) du prix 
du sang », etc. Des flèches blanches (sans écriture) recevaient à l’occa¬ 
sion des désignations précises après une convention expresse entre 
le sâdin et les consultants ( 2 ). 

Ce foisonnement de noms donnés aux flèches sacrées qui étaient se¬ 
couées devant Hubal à la Mekke contraste fort bien avec la sobriété 
de l’oracle bélomantique de Dû 1-Halasa qui ne connaissait que « l’im¬ 
pérative », « la prohibitive » et « l’expectative » ( 3 ). Cela s’expliquerait 
par le fait que l’oracle de Tabâla, éclipsé par celui de la Mekke, aurait 
été de moins en moins consulté ( 4 ). 

Si nous possédons tant de détails précis sur les modalités de la bélo¬ 
mancie arabe, c’est qu’elle intervient dans la biographie de l’aïeul 
exalté du Prophète, f Abd al-Muttalib, lequel, dans ses démêlés avec 
les Quraysites, eut recours plusieurs fois à la décision de l’oracle bélo¬ 
mantique : D’abord, à propos des précieuses trouvailles qu’il fit en 
déblayant le puits de Zamzam et dont les Quraysites lui contestaient 

1. Histoire de l’Écriture, Paris 1948, 509. 

2. Nous avons publié une étude détaillée sur la bélomancie arabe dans Semi- 
tica, 8/1958, 55-79. Le lecteur y trouvera tous les détails techniques et toutes les 
références. Nous nous contenterons d’en donner ici une vue synthétique. 

3. Cf. le tableau comparatif des noms des flèches mantiques arabes ibid., 69 sq. 

4. La légende veut que le dernier qui l’ait consulté, fut le poète Imru’ al-Qays. 
Il en aurait brisé les flèches pour lui avoir prohibé de venger son père (Ag. 8, 70 ; 
Yâqxjt, II, 463, etc.). 
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la propriété Ç), ensuite, par deux fois, à propos d’un vœu qu’il au¬ 
rait fait de sacrifier l’un de ses fils si leur nombre atteignait dix ; c’est 
par les flèches que 'Abdallah, père du futur Prophète, fut désigné pour 
être sacrifié, et c’est par les mêmes flèches, consultées à ce sujet, sur 
l’avis d’une kâhina, que fut déterminé le nombre de chameaux pour 
son rachat ( 2 ). 

Nous sommes certes en présence d’une légende typologique, inspirée 
du récit biblique sur le sacrifice d’Isaac, souvent reporté sur Ismaël. 
En effet, le souvenir d’Abraham planait sur l’Islam naissant, lequel 
ne cessait de se réclamer de son monothéisme, et les auteurs de la Sîia , 
répondant en cela à une aspiration profonde et constante du Prophète, 
recherchaient par tous les moyens à renouer les liens généalogiques, 
spirituels et symboliques entre le « premier » musulman, Abraham, et 
le «rénovateur» de l’Islam abrahamique, Mahomet. 

C’est en guise de commentaire à cette légende qu’Ibn Ishâq nous 
fournit ces détails sur la bélomancie. Dans quelle mesure sont-ils con¬ 
formes à la réalité et échappent à la fantaisie des conteurs, il est diffi¬ 
cile de le dire. Cependant, ils paraissent être dans la ligne d’évolution 
normale qu’aurait pu suivre cette pratique dans n’importe quel autre 
milieu, d’autant plus que son existence en tant que telle en Arabie 
centrale ne fait pas de doute. D’autres textes moins suspects démon¬ 
trent cette propension qu’avait l’Arabe à consulter les sorts. En voici 
quelques exemples. 

La cause de la guerre du Figâr (vers 590) fut que le kinânite al-Barrâd 
b. Qays assassina 'Urwa ar-Rahhâl, des Hawazin, qui avait accordé 
sa protection à un chargement de parfumeries appartenant à an-Nu'mân 
b. al-Mundir et acheminé vers le marché de 'Ukâz. Mais, avant de 
l’assassiner, il consulta les flèches ( 3 ). 

Le Jour de Si'b, les Banû 'Àmir se partagèrent le territoire du même 
nom entre eux par les flèches et le tirage au sort ( 4 ). 

1. Le procédé suivi mérite d’être cité ; en effet, 'Abd al-Muttalib, d accord avec 
les QuraySites, aurait choisi pour cette consultation deux flèches jaunes pour la Ka - 
ba, deux flèches noires pour lui-même et deux flèches blanches puor les Quraysites, 
qu’il donna au sâdin pour secouer dans le carquois de Hubal ( cf'. Ibn Hisâm, 94 ; 
comp. Ibn Sa'd, I, 1, p. 50, et AzraqI, 286-7, où il n’est pas question de couleur). 

2. Cf. Ibn HiSâm, 97-100 ; Ibn Sa'd, I, 1, p. 53 (récit abrégé) ; TabarI, I 3 , 1074- 
78 ; Ibn al-AfÎr, II, 2-4 ; Azraqî, 73-4, 133, 287-9. 

3. Islaqsamâ bi-l-qidâh. Cf. Ibn al-AtÎr, 1, 441. À noter que cette donnée ne 
figure pas dans le récit d’ Ibn Hi§âm, ni d'ans Yâqût, III, 571, qui copie ce dernier, 

4. Ag. 10, 37: yi p-^‘1 lT* à 


i 


J 




Abu Harb ibn Huwaylid b. 'Âmir vint voir le Prophète qui lui fit 
entendre (des fragments) du Coran, l’invitant à entrer dans l’Islam; 
il lui répond : « Je jure que tu as rencontré Allâh ou quelqu’un qui 
l’avait rencontré et que tu dis des paroles que nous ne saurons imiter ; 
mais je consulterai mes flèches que voici ( 4 ) au sujet de ce à quoi tu 
m’appelles et de la religion qui est mienne ». Puis, il les secoua et c’est 
la flèche de l’incroyance qui sortit trois fois. Alors, il dit au Prophète : 
« Cette flèche n’a voulu que ce que tu as vu » ( 2 ). 

Surâqa b. Mâlik, alléché par la récompense de cent chamelles qu’of¬ 
fraient les Quraysites à quiconque ramènerait à la Mekke Mahomet 
fuyant vers Médine, consulta ses flèches et, par trois fois, c’est la flèche 
indésirable qui sortit, celle qui s’appelait : « Il ne lui fera pas de mal » ( 3 ). 

Consulter les flèches est devenu une image poétique courante. C’est 
ainsi qu’al-Hutay’a, louant Abû Mûsa al-As'arî, quand il fut nommé, 
sous 'Umar, gouverneur de Kûfa, dit : « Il ne tire pas présage des oi¬ 
seaux lorsqu’ils le survolent de droite à gauche et il ne se livre pas à 
la consultation des flèches » ( 4 ). Le poète Waliîb considère comme 
mensongères les flèches du sort ( 6 ) et Abû l-'Atâya compare l’action 
de la mort parmi les hommes à celle de secouer les flèches ( 6 ). 


jJUijl ^IAaJU t-otAJI- Le premier Si'b est une eau en Mé¬ 

sopotamie, dérivant d’al-Ubulla (Yâqût, III, 294) ; le second, lu également Si'b f 
désigne le territoire bordant cette eau ; mais, lu Su'ab, il désigne les lots du butin, 

1 . ( jjt, j& •yy’l LJyo 0n fabriquait des flèches à la Ka'ba 

(TabarI, I 3 , 1339) ; faut-il penser que les Arabes les achetaient là en raison de leur 
contact avec le sacré? 

2. Ibn Sa'd, I, 2, p. 46. 

3. Ibn Hi§âm, 331 ; Ibn Sa'd, I, 1,125. Ces deux récits présentent des divergences 

quant à la terminologie : le premier a : Ai ^1 Ji / 

o/l <£.01 fl -“Il > I e second d.t : b 

çA y r 1 * 

4. A§. 11, 29: yLfu Vj Aj jl /aJI (var. L) V 

(var. fVjVl ,_/■ Les var. sont de T'A. 8, 327, 1. 1, qui 

cite encore (1. 2) ce vers de Tarafa : àlj l/jjil ^jU /xLi Âa-I 

5. Ag. 17, 142: V LJ j£\j t/l/ jl bïjUI 

trUl • 

6. Ibid., 3, 172: {^bJI Ig^ljjj bbjÂp- ( 1)1 
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Si la tradition musulmane s’est souciée de conserver et d’amplifier 
les données relatives à la bélomancie, ce n’était peut-être pas unique¬ 
ment pour enrichir le commentaire des deux versets coraniques rela¬ 
tifs à Yistiqsâm, mais aussi par penchant pour un tel usage qui jouis¬ 
sait de la faveur populaire. Déjà Hisâm al-Kalbî (m. 204/819) y con¬ 
sacra une monographie, mentionnée par l’auteur du Fihrist 0, et 
Ibn Qutayba (m. 270-6/884-9) écrivit un K. al-maysir wa-l-qidâTi> ( 2 ). 
Les détails fournis par Ibn Ishâq (m. 150-1/767-8), ap. Ibn Hisâm 
(m. 218/834), ont passé dans les chroniques et les encyclopédies avec 
plus ou moins de variantes, de Muhammad b. Habib al-Bagdâdî (m. 
245/860), dans son K.al-Muhabbar ( 3 ), utilisé notamment par Ibn 
Qutayba et Yâqût (m. 626/1229), jusqu’à Abû l- f Abhâs an-Nuwayrî 
(m. 732/1332), reproduit par al-Ibsîhî (m. 850/1446). 

Très tôt aussi, les Orientalistes ont eu l’attention attirée vers cette 
pratique, d’une part, par suite des détails nombreux et précis que la 
littérature traditionnelle en conserve et, d’autre part, en raison de 
l’analogie qu’elle présente avec les pratiques cléromantiques connues 
chez d’autres peuples ( 4 ). 

La lithobolie 

La lithobolie, sous l’un de ses deux aspects connus des Arabes, fut 
également fort remarquée. En effet, le « jet des cailloux » ( ramy al-gi- 
mâf) à Mina fut tour à tour interprété comme un vestige du culte des 
morts ( 5 ), un rite honorant les divinités protectrices, à l’instar du 'Eg/uaïov 

1. P. 96: £ (cf. GAL I, 139, S I, 211). 

2. Éd. Muhibb ad-Dîn al-Hatib, Le Caire 1342/1923, 173 p., consacré particu¬ 
lièrement au maysir ; cf. pp. 38-42: « 4 uà“nS I i_.'b • 

3. Éd. Eisa Lichtenstatter, Haydarâbâd 1361/1942, p. 332. 

4. Cf. Ed. Pococke, Specimen historiae Arabum, op. cit., 96, 326 ; J. L. Ras- 
mussen, Additamentum ad Historiam Arabum, 67-8 (Nuwayrî) ; Caussin de Per- 
ceval, Essai sur l’histoire des Arabes, I, 265 sqq. ; I. Goldziheb, A nyll, a sors is 
a szerencse [La flèche, le sort et la fortune], in Magyar Nyelv 2/1904, 375-77 ; sans 
parler de G. Freyrag, Fr. Lenormant, J. Wellhausen, W. R. Smith et Éd. Doutté, 
qui, dans leurs écrits sur l’antiquité arabe, en ont fait une mention particulière. 
Pour les analogies, cf. notamment, pour les Hébreux, Dhohme, La religion des 
Hébreux nomades, 236 sqq., et, pour les Germains, Tacite, Germania, c. 10, cité 
ap. J. G. Février, Histoire de l’Écriture, op. cit., 508 sqq. 

5. La tombe est, de ce fait, appelée quelquefois al-gimâr (T f A 3, 132, 1. 29). 
On trouvera ap. Lammens, Le culte des Bélyles, 39 et surtout 96 sqq., de nombreuses 
réf. relatives aux amas de pierres sur les tombes. Il en conclut que l’Arabe ne la¬ 
pidait pas, mais se contentait d'ajouter sa pierre à l'amoncellement protégeant 
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ou 'Eqpaïoç, Xôrpoç ou acervum Mercurii ( x ), un symbole d’expulsion 
des esprits malfaiteurs, une sorte d 'averuncatio, dans le sens donné par 
la tradition musulmane au rite de Mina ( 2 ), un geste de malédiction 
contre certaines tombes d’hommes de sinistre mémoire ( 3 ) et, enfin, un 
acte de scopélisme, né, en l’occurrence, de la haine des nomades con¬ 
tre les sédentaires ( 4 ). 

la dépouille du mort. Et il ajoute : « Acte d’humanité, de confraternité posthume I 
Acte rituel aussi 1 C'était venir joindre ses hommages à ceux des contribules, re¬ 
nouveler le geste séculaire, le pacte rattachant aux ancêtres, communier avec eux 
dans la même manifestation de religion et de piété filiale » (p. 99). 

1. Cf. Bouché-Leclercq, I, 189-197 ; B. Schmidt, Steinhaufen als Fluchmale, 
Hermesheiligtümer und Grabhügel, in Jahrbiicher für Class. Philol. 147/ 1893, 
369-95 ; Karl Haberland, Die Sitte des Steinwerfen, in Zeitsch. für Vôlkerpsy- 
chologie 12/1880, 289-309, qui dit, après avoir cité plusieurs pratiques du genre, 
notamment celle de Minà (194-6) : « ... die Aufschüttung des Steinhaufens als eine 
altertümliche Darstellung und Verehrung des Hermes, welche Verehrung auch 
noch als praktische Seite die Reinigung der Strasse von Steinen hatte » (301), Sur 
ces diverses significations des lithobolies chez les Arabes, cf. notamment V. Chau¬ 
vin, Le jet des pierres, 297 sqq. ; Doutté, Marrakech, 57 sq. ; id., Magie et religion, 
420 sqq. 

2. C’est tantôt Adam (T f A 3, 132, 1.20 sq.), tantôt Abraham (Gaudefroy-De- 
mombynes, Mahomet, 108, 548 sq.) qui aurait lapidé Satan à Mina. On trouvera 
détails et réf. ap. van Vloten, De uitdrukking as-sjaitân ar-ragtm en het steenen 
werpen bij Mina, in Feestbundel aan Prof. M. J. de Goeie, Leyde 1891, 35-43, qui 
conclut de l'épithète ragîm, donnée à Satan, que le « jet de pierres se rapporte à 
une légende de dragon qu’on chasse en le lapidant»; id., WZKM 7/1893, 176; Wen- 
sinck, in El II, 213 ; S. Hurgronje, Het Mekkaansche feesl, Leyde 1880, 172. 

3. Cas de la tombe du légendaire Abû Rijâl, à al-Mugammas ; il aurait servi 
de guide à Abraha venant détruire la Ka'ba (Gâhiz, Hayawân, VI, 47 ; TabarÎ, 
I 2 , 937). Hammâd ar-Râwiya, rapportant une opinion d’Ibn al-Kalbî, dit qu’il 
était l’ancêtre de tout Taqîf et roi à Tâ’if ; durant une année de grande sécheresse, 
passant auprès d’une veuve qui nourrissait son fils du lait d’une chèvre, ce roi in¬ 
juste la lui enleva ; Dieu le fit périr et les Arabes lapidèrent sa tombe (cf. Ag. d, 
74 ; cf. 76, où il est dit qu'il était l’affranchi du prophète Sâlih). Sur ces légendes 
exploitées par les Sî '"ites contre les Taqafites, serviteurs dévoués des Umayyades, 
cf. Lammens, Le culte des Bétyles, 94, 100 sq. Autres cas : La tombe d’Abû Lahab, 
oncle et ennemi acharné du Prophète, maudit avec sa femme dans le Coran (111, 
I, 4), lapidée par les pèlerins jusqu’à nos jours (cf. Ibn Ôubayr, Travels 2 , éd. Wright 
et de Goeje, (Gibb Mem. Sériés, V, Leyde-Londres 1097, p. 111), et la tombe de 
Muslim b. f Uqba qui, à la tête de l’armée de Yazîd b. Mu'âwiya, défit les Médinois 
à la bataille de Harrat Wâqîm, en 63/682, et commit contre eux de nombreuses 
atrocités ; il mourut à la Mekke aussitôt après (cf. Lammens, Le califat de Yazîd, I e1 , 
in MFO 4/1910, 262 sq. ; Le culte des Bétyles, 100 sq.). Sur ces quatre interprétations, 
cf. F. Liebrecht, Zur Volkskunde, Heilbronn 1879 : Die geworfenen Steine (pp. 267-84). 

4. Cette thèse fut défendue par Victor Chauvin dans deux articles intitulés, 
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Ce rite ne semble pas avoir eu un caractère divinatoire. En partant 
du sens fondamental de g m r, il nous paraît, en effet, n’avoir été, à 
l’origine, qu’un simple geste d’adhésion, accompli à la manière d’un 
vote ; car cette racine désigne essentiellement l’union interne de toutes 
les fractions et de tous les membres d’une tribu ou d’un grand groupe¬ 
ment tribal ( x ). Le sens secondaire, exprimé dans gamra, nom d’unité 
de gimâr, « tas de cailloux », permet de se représenter le geste d’union 
que renouvelait la tribu périodiquement ou occasionnellement comme 
le jet d’un caillou sur un point précis, près d’un site sacré ou au milieu 
d’un campement, exécuté par tous les membres de la tribu ou par les 
chefs des clans qui la composaient, symbolisant ainsi l’union indissolu¬ 
ble de la tribu et son adhésion à une décision prise. La station de Mina 
qui terminait le parcours sacré du pèlerinage, avant de pénétrer dans 
la cité sainte, se prêtait bien au renouvellement du pacte d’union entre 
les clans et les tribus. En définitive, le but fondamental du pèlerinage 
mekkois était de servir de point de ralliement à toutes les tribus arabes, 
à l’exclusion de tout étranger, pour mettre fin à des querelles intestines 
entre tribus et pour se concerter sur une action commune tendant à 
s’opposer en permanence à toute intervention étrangère dans ce centre 
inviolable de la presqu’île arabique. 

Tel qu’il est pratiqué de nos jours, le jet des pierres se fait de la 
façon suivante : le 10 Dû 1-higga, jour des sacrifices (ijawm an-nahr) 
à Mina, le pèlerin lance sept cailloux contre la gamra de c Aqaba ou la 
grande gamra, la dernière des trois en venant de Muzdalifa. Par cet 
acte, se termine son état de sacralisation, à l’exception des rapports 
sexuels. Les trois jours suivants, appelés ayyâm at-taUrîq, le pèlerin 
lance, après le coucher du soleil, trois fois sept cailloux, à raison d’une 
fois par jour, contre les trois tas qui se succèdent sur le parcours, en 

l’un Le jet des pierres au pèlerinage à la Mekke, in Annales de l’Académie royale 
d’Archéologie, IA, 5° sér., t. IV, Anvers 1902, pp. 272-300, l’autre Le scopélisme, 
in Bulletins de l’Académie de Bruxelles, 3° sér., 1. 28/1895, pp. 29-57. Elle fut 
refutée, en môme temps que celle de van Vloten, par M. Th. Houtsma dans un ar¬ 
ticle intitulé Het Scopelisme enhet Steenwerpen te Mina, in Versl. enmeded. derKon. 
Akad. v. Welenschappen, Amsterdam, Afd. Letterkunde IV, 6/1904, pp. 185-212. 

1. Cf. T'A 3, 129: 

Vj Jl».| (jJI y ô AaJj \Ai Ojlyai U n * û ^ 1 aUÜI 
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direction de la Mekke, d’abord la première gamra, ensuite la gamra 
du milieu et, enfin, la gamra de 'Aqaba ( 1 ). Ainsi, le nombre des cailloux 
lancés est de soixante-dix. Ils sont de la grosseur d’une fève ; les pèle¬ 
rins les ramassent dans la plaine de Muzdalifa ( 2 ). 

Quelle est la vraie portée symbolique de ce rite trois fois triple et 
dix fois septuple ? Une donnée historique, nous orientant vers la signifi¬ 
cation étymologique de gamra, semble nous en livrer la clef. En effet, 
on donnait le nom de gamarât al- r Arab à trois stipes importantes qui 
sont les Banû Dabba b. Udd b. Tâbiha b. Ilyâs b. Mudar ( 3 ), les Banû 
1-Hârit b. Ka r b ( 4 ) et les Banû Numayr b. c Âmir ( 6 ). Les deux pre¬ 
mières ont cessé d’appartenir à ce groupe pour avoir conclu des alliances, 
la première avec ar-Ribâb ( fl ), la seconde avec Madhig ( 7 ). Seuls les 
Banû Numayr conservèrent ce nom, puisqu’ils n’ont conclu aucune 
autre alliance ( 8 ). 

Tout en restant dans l’impossibilité d’éclaircir la portée précise des 
chiffres 3 et 7, sous lesquels on a cru voir les indices d’un culte plané¬ 
taire ( 9 ), il n’en reste pas moins acquis que de l’idée d’alliance, impli- 

1. M. M. Ismâ'îl ’Abduh, al-'Jbâdât fl l-Islâm, Matba'at al-'UlÛm, Le Caire 
1954, 426 sqq. 

2. Burkhardt, Voyages en Arabie, Paris 1835, I, 380-84 ; Burton, Personal 
narrative of a Pilgrimage to al-Madinah and Mecca, Londres 1898, 279-93 (appen¬ 
dice sur le pèlerinage, mais rien sur le jet des pierres) ; S. Hurgronje, Het Mek - 
kaansche feest, op. ci t., 159 sqq. 

3. Il s’agit surtout des Banû Sa c d b. Dabba (T'A 3, 130, 1.14 sqq.), grande tribu 
chamelière du N.-E. du Higâz, d’origine yéménite. 

4. Puissante tribu yéménite occupant le Nagrân. 

5. Il s’agit des Banû Numayr b. 'Âmir b. Sa'ça'a b. Mu'âwiya b. Bakr b. Ha- 
wâzin (T'A 3, 595 in fine), évoluant au centre du Higâz. 

6. Ce nom est donné aux Dabba, Tawr, 'Akl, Taym et 'Adî, alliés contre Tamtm 
(cf. 1 A 1, 278, 1.17 sqq.). Selon al-Asma'î (cité ib.), ils furent ainsi appelés. 

7. Grand groupement tribal yéménite évoluant dans le Nagrân aux côtés des 
Bal-Hârit. 

8. T'A 3, 130, 1.1 sqq. (rapportant les paroles d’Abû 'Ubayda, citées par Gaw- 
hahî, I, 298 sq.). 

9. Ces deux chiffres font spontanément penser, le premier, à la triade Soleil- 

Lune-Vénus, le second, aux sept planètes. H. Winckeer, Aarabisch-Semiiisch- 
Orientalisch, 98, met le rite de Minii en rapport avec le rituel babylonien du jour 
de l'An dont le hajg arabe n'est, pour lui, que la copie. Ii en dit notamment : « Das 
Steinwerfen scheint doppelte Bedeutung zu liaben. Zunàclist gilt es als eine Hilfe- 
leistung für den drei Tagen in MinA... Dann aber hat das Steinwerfen auf dem 
Wege nach Minâ vielleicht ursprünglich eine andere Bedeutung, die nur mit der des 
Mondkampfeszusammengeworfen, worden ist. Es ist vielleicht hier ursprünglich als das 
Looswerfen, dasWerfen der Loossteinchen (Garai : gedacht gewesen, welches 
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quée dans gamra, il découlerait que le jet des pierres à Mina était, à 
l’origine, un rite d’alliance et une consécration solennelle, dans le cadre 
du pèlerinage, des unions tribales en vigueur ( x ). 

Avait-il été toujours pratiqué tel qu’il s’est fixé dans le pèlerinage 
musulman? Une tradition, portant le nom d’Ibn Ishâq, nous incite à 
en douter. Elle dit, en substance, que f Amr b.Luhayy dressa sept idoles 
à Mina, la première sur le petit pic ( qurayn ) qui s’élève sur la route 
entre la mosquée et la première gamra, la deuxième sur cette dernière, 
la troisième sur al-Mudda f â ( 2 ), la quatrième sur la gamra du milieu, 
la cinquième au bord de la vallée, la sixième sur la grande gamra ... ( 3 ) ; 
il partagea entre elles les cailloux des gimâr, au nombre de vingt-et-un ; 
on en jetait trois sur chaque idole, en lui disant : « Toi, tu es plus grande 
que telle », en nommant l’idole qui la précède ( 4 ). 

Ce qui donne une certaine valeur à cette tradition, c’est qu’au rite 
d’alliance que symbolise, à notre avis, le jet des cailloux, viennent 
s’ajouter les sept pierres dressées entre lesquelles les Arabes du temps 
d’Hérodote prêtaient leurs serments solennels ( 6 ). 

En conséquence, il ne saurait être question de litliomancie à Mina, 
d’autant plus que la couleur des cailloux n’entrait point en ligne de 
compte ( 6 ). 


am Jahresschluss stattfindet und womit man wie mit unserem Bleigiessen die Zu- 
kunft des kommenden Jahres bestimmt ». Sur le calendrier arabe, cf. id., Zur 
altarabischen Zeitrechnung, in Altorienl. Forschungen, II, 2/1899, 324-95. 

1. GAunEFROY-DEMOMBYNES sentait l’insuffisance des solutions apportées jus¬ 
qu’alors au problème des lapidations de Mina et écrivait dans Contribution à l’élude 
du pèlerinage à la Mekke, Paris 1923, p. 274 sqq. : « Il parait certain que ces faits 
doivent être interprétés comme des rites d’expulsion du mal ; mais il est très vrai¬ 
semblable qu’il faut, dans le cas des lapidations de Mina, chercher une explication 
qui soit en rapport plus étroit avec l’ensemble des cérémonies » (p. 275) ; puis, il 
ajoute, après avoir parlé du texte d’Azraqî, cité ci-dessus : « J’en concluerais seu¬ 
lement qu’il faut, dans l’état actuel de la question, être très prudent et sans doute 
réserver une interprétation des lapidations de Mina » (p. 276). 

2. Faut-il lire al-Mad'â? Comp. Yàqût, IV, 450, s. Mad'â. 

3. L'emplacement de la 7 e gamra n’est pas indiqué. 

4. Azraqî, 402 ; tradition non conservée par Ibn HiSâm. 

5. Hérodote, III, 8. 

6. La lithomancie se distingue de la lithobolie par le fait qu'elle est particuliè¬ 
rement fondée sur l’observation de la couleur des pierres jetées et de leur nature. 
Elles présupposent toutes les deux que les pierres possèdent des vertus occultes 
qui les rendent aptes à prédire l’avenir. Pour les définitions de ces termes, cf. Bou- 
ché-Leclercq, index, s. vv. et I, 191. 
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C’est Maimonide qui fut le premier à lui donner une signification 
mantique. En effet, « le rite du jet de pierres à Mina, nous dit-il, est 
absolument païen, bien que les musulmans le rapportent à Abraham 
ou même à Adam, comme le disent Ibn al-Atîr et Abu (1. Ibn) Sa'd. 
Les anciens Arabes ne savaient rien de la prétendue apparition du diable 
qui aurait eu lieu ici, mais ils jetaient tout simplement les pierres com¬ 
me moyen de connaître le sort, de même que, dans cette vallée, on 
avait coutume de jeter des flèches, d’après la chute desquelles on inter¬ 
prétait également les décrets du destin. Les musulmans prétendent 
maintenant tout naturellement que le jet païen des pierres et la divina¬ 
tion sont d’origine beaucoup plus récente et constituent une corrup¬ 
tion du rite primitivement établi par Abraham. C’est ainsi qu’ils veulent 
aussi voir dans le culte des idoles, pratiqué à la Ka'ba, une corruption 
du monothéisme d’Abraham » ( 1 ). 

Il ne saurait non plus être question de scopélisme ou dénonciation 
de nouvel œuvre, comme le suppose V. Chauvin ( 2 ) ; car, tous les pèle¬ 
rins, sans excepter les Mekkois et leurs voisins, spécialement concernés 
par cette prétendue dénonciation, prenaient part à ce rite, guidés 
par un « directeur de course » issu des BanÛ Sûfa, fraction mudarite 

1. Ce texte est cité par V. Chauvin, Le jet des pierres, op. cit., 286 sq„ d’après 
H. F. von Maltzan, Meine Wallfahrl nach Mekka, Leipzig 1865, II, 347 lequel 
le tire du Môrê Nebûkîm III, 29. Comp. cet autre texte de Maimonide, pris par F. 
Lenormant à VEpistola ad Proselyt. relig. (cf. Sur le culte payen de la Kâabah, 326) 
dans lequel l’auteur brosse un tableau des cultes arabes préislamiques qu’il divisé 
en trois catégories : Le culte de Pe'ôr (il s’agit du mont Pe'ôr en Moab ; cf réf 
ap. Ges.-Buhl, 651) qui « consistait à se dépouiller de ses vêtements devant lui 
et à se prosterner la face à terre, les parties honteuses du corps relevées, dans l’at¬ 
titude que les Ismaélites prennent encore aujourd’hui pour leurs prières»- 
celui de Mercure ( Merqôlîs ; comp. al-burgâs ou al-burgîs, in T'A 4, 107, et le ker- 
kour marocain, ap. Doutté, lacis citatis ) qui « consistait dans le jet de petites pier¬ 
res », pour confondre le démon ou par mépris pour les idoles qui étaient jadis ado¬ 
rées à Mina, et celui de Kemôg (dieu des Moabites) qui consistait « à se raser la 
tête jusqu’au nu et à ne pas porter des vêtements cousus, ce qu’ils pratiquent tou¬ 
jours dans certaines circonstances et ce qui était connu chez eux bien avant que 
ne fût établie la loi des Ismaélites t>. 

2. Le jet des pierres, op. cit., 292 sqq. L’auteur raisonne de la façon suivante : 

Le temple mekkois et le territoire sacré étaient la propriété des Arabes ; de peur 
que les Mekkois ne s’approprient le terrain, comme res nullius, dans l’intervalle 
dun pèlerinage à un autre — chose légitime en droit arabe—, alors que les re¬ 
présentants des tribus se trouvent loin chez eux, il fallait prendre des précau¬ 
tions. En faisant chaque année dénonciation de nouvel oeuvre par le jet des pierres 
on assurait pour un an l’inviolabilité du territoire qu'autrement les Mekkois au- 
raient pu, très légitimement d’ailleurs, s’approprier et mettre en culture. 
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desservant la Ka'ba et présidant les rites du Jiagg déjà avant la réforme 
de Qusayy, puis, après leur extinction, de Â1 Safwân, de Banû Sa'd 
b. Zayd Manât b. Tamîm ( 1 ). On sait que les Quraysites s’abstenaient 
de se rendre à 'Arafat avec les autres pèlerins, mais rien n’indique 
qu’ils aient, eux-mêmes ou leurs prédécesseurs à la Mekke, renoncé 
au jet des pierres à Mina. Comment l’auraient-ils accompli s’il était diri¬ 
gé contre eux? D’autre part, songer à s’approprier le territoire sacré 
ou encore à le mettre en culture, c’était chose impensable pour les 
Mekkois qui, depuis la lointaine fondation du sanctuaire, s’employaient 
à faire converger tous les Arabes vers leur sainte métropole dont le 
haram jouissait de l’inviolabilité et du respect unanime de tous les 
Arabes, qu’ils fussent nomades ou sédentaires. 

Il est certain que le jet des pierres à Mina se présente à nous sous 
une forme modifiée et surchargée d’éléments cultuels postérieurs, au 
fur et à mesure que sa signification primitive se perdait. Réduit à sa 
plus simple expression, ce rite devrait correspondre essentiellement à 
celui qui nous est décrit dans Gen. 35 ,45 sqq., ayant trait à l’alliance 
établie entre Jacob et son oncle maternel Laban. Irrité d’apprendre 
que Jacob était parti avec femmes, enfants et biens pour la terre de 
ses pères, Laban le poursuivit et l’atteignit dans la montagne de frirâd. 
Comme Dieu lui avait dit en songe de ne « rien dire à Jacob ni en bien 
ni en mal », il lui fit cette proposition : « Maintenant donc, viens, faisons 
alliance, moi et toi, et qu’il y ait un témoin Çêd) entre moi et toi » (v. 44). 


Alors Jacob dressa une pierre ( massebah ) et dit à ses frères d’amasser 
des pierres ( abanîm ). « Ils prirent des pierres et en firent un monceau 
(gâl ) ; et ils mangèrent là sur le monceau ... Et Laban dit : « Ce mon¬ 
ceau est témoin entre moi et toi aujourd’hui ... Que Yahwé nous sur¬ 
veille, moi et toi, quand nous serons séparés l’un de l’autre. Si tu mal¬ 
traites mes filles et si tu prends d’autres femmes à côté de mes filles, 
ce n’est pas un homme qui sera avec nous ; mais prends-y garde, c’est 
Dieu qui sera témoin entre moi et toi » ( 2 ). Puis, « Jacob offrit un sa¬ 
crifice sur la montagne et invita ses frères au repas. Ils mangèrent donc 
et passèrent la nuit sur la montagne » (v. 54). 

Les similitudes, dans les composantes de ce rite et de celui de Mina, 
sont frappantes : union de la pierre dressée et du tas de pierres, sacrifi¬ 
ces et repas, campement pour la nuit à la montagne. Tout porte à 

1. Cf. Ibn HiSâm, 76 sq. ; TabarÎ, I 3 . 1097 sq. ; T'A 6, 169. 

2. Vv. 45-50. Suit une autre explication, juxtaposée à la première, visant à 

faire de la pierre dressée et du tas de pierres des bornes séparant deux territoires. 
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croire que l’esprit et le but sont aussi similaires, d’autant plus qu’il suf¬ 
firait de rapprocher 'êd, « témoin d’une alliance », désignant le tas, 
de 'edah, « rassemblement tribal ou populaire », pour y retrouver la 
signification fondamentale de gamra ( 1 ). 

Lithomancie 

Si le rite de Mina n’a rien de divinatoire, le second aspect sous lequel 
la lithobolie est connue chez les Arabes, l’est, par contre, essentielle¬ 
ment. II s’agit d ’ at-tarq bi-l-hasà, « le jet des cailloux ». 

Dans l’absolu, at-tarq ( 2 ) désigne trois procédés divinatoires à carac¬ 
tère cléromantique, consistant à jeter des cailloux sur le sol ( at-tarq 
bi-l-hasà), à tracer des lignes sur le sable (al-hatt bi-r-raml ) et à mêler 
ensemble du coton et de la laine ( hait al-qutn bi-s-sûf ) ( 3 ). Sur ce 
dernier procédé, nous ignorons tout, à part son existence. Sur les 
deux autres, issus l’un de l’autre, les renseignements que nous possédons 
nous permettent tout au plus d’en saisir le mécanisme sans pouvoir 
pour autant pénétrer le mystère dont se fait entourer le praticien. 

Primitivement, at-tarq bil-hasà devait consister à lancer des cailloux 
et à en observer la chute. Mais nous n’avons rencontré aucun témoigna¬ 
ge clair en faveur de cette modalité. Une autre, cependant, est briève¬ 
ment définie dans une source récente : elle consiste à tirer la réponse 
à la question posée par le consultant du jet des cailloux les uns sur les 
autres ( 4 ). L’une et l’autre de ces modalités, qui peuvent être à la fois 

1. À noter que Dozy, Die Israeliten zu Mckka, 181 sq., interprète les tas de Mina, 
comme les tas dont il est question dans le Livre de Jostié : celui d'Akan (7, 25-26), 
celui du roi de 'Ay (S, 29) et celui des cinq rois amorites (10, 27). Il fait remarquer 
que tous ces récits se terminent par la même expression que celle qui termine la lé¬ 
gende d'Abû Rigâl (AzraqI, 93 ; Qazwînî, II, 73), à savoir « jusqu’à nos jours ». 

2. Ce mot figure dans un hadît, à côté d’autres techniques divinatoires (T'A 

6, 417, 1.5 ab fine): ^ (JjiaJIj àiL*Jlj û _^k)|. Sémantique¬ 

ment, le (arq est le coup sonore et répété exécuté à l’aide d’un instrument ; méta¬ 
phoriquement, l’acte du kâhin ou lâriq est comparé à celui du forgeron battant 

je fer (T'A loc. cil., 1. 7 ab fine): -bjJ-l (Jjhï 

3. Cf. T'A 6, 418, I. 16 sq. : ^kUl kUà j| Jtfj 

I ^ I <*Jj *aJ • 

4. Mahmûd SukrÎ al-AlûsÎ, Bulùg al-arab> III, 323: ëj jy * «d j 
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diverses et identiques ( 1 ), ont vite cédé le pas à une troisième d’aspect 
plus technique, du fait qu’elle est plus graphique, pour ainsi dire, et, 
partant, plus relevée aux yeux du consultant : la géomancie. 

Géomancie 

Ce procédé, considéré par Doutté comme une modernisation d'at- 
tarq bi-l-hasa ( 2 ), est déjà décrit par Ibn al-A f râbî ( 3 ) en ces termes : 
« Le hâzî s’assied et fait tracer, par un jeune garçon à son service, des 
lignes sur le sable ou de la poussière ; il les trace avec agilité et promp¬ 
titude, de manière qu’il soit impossible de les compter. Puis, sur l’ordre 
du maître, il les efface deux à deux, tout en disant : « Vous deux, té¬ 
moins oculaires [de la volonté des dieux], faites apparaître prompte¬ 
ment l’évidence » ( 4 ) 1 S’il n’en reste à la fin que deux lignes, c’est signe 

(Jü LJ I UI Ai L -kLUa. AJ ^^Lâ l g Jl • À 

noter que les cailloux pouvaient être remplacés par des grains de céréales ou par 
des noyaux (cf. Ibn Haldûn, I, 191/218 et 194/221 ; II, 177/205 sç.). 

1. En effet, la seconde peut consister, comme la première, à lancer les cailloux 
sur le sol, en visant que les uns tombent sur les autres, comme elle peut consister 
à verser les cailloux tous ensemble d'une main dans l'autre. 

2. Magie et religion, 378. 

3. Mort vers 230/844, à l’âge de 81 ans (GAL, S I, 179 ; cité ap. Anûsî, loc. cil. 

4. (var. Jlijjjw jU JÜi) JLJ! . jLfi (pour bl) ^1 

(cf. également T'A 5, 129, 1.15). <jLcbl désigne deux oiseaux utilisés dans le 
zaÿr: U Le jJa£L> jl L ÙjjJ 

ou bien ce sont deux lignes que trace le 'â’if sur le sol et dont il se sert dans l’or¬ 
nithomancie : (J iJ* L' 1 ou dans 

la *iyâfa : üiL*JJ JJfi- L’expression JLc bl <£ est dite dans 

le jeu du maysir à la sortie de la flèche gagnante ; on les appelle ainsi parce que 
c’est grâce à eux que l'on constate le succès. ÛL^ 

p l.UU J jjÂJI ôyjbo (cf- T'A, 9 290,11. 23-27 ; sur cette expression, cf. 

Goldziher, in WZKM 16/1902, 139 sq.). Il y aurait là une indication de l’utilisa¬ 
tion conjointe de deux techniques divinatoires : la géomancie et l’ornithomancie. 
Citons à ce propos ces deux vers de Dû r-Rumma (in T'A 5, 129, 1.20 sq.), décri¬ 
vant vraisemblablement une scène du même genre : 

jl*JI d JaiLlj ^yaJ-l JaüL I ALa. L Aj^£. 

çÿy* jljJI çj pJ JaiLl Jai.1 
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de succès ; mais s’il n’en reste qu’une, c’est signe d’échec et de mal¬ 
heur » 0. 

Cette description démontre que le hait s’est rapidement affranchi 
du tarq ; une définition de ce dernier donnée par Abû Zayd [al-Ansârî, 
mort presque centenaire en 215/830] peut témoigner d’une étape in¬ 
termédiaire : « Le tarq , nous dit-il, est l’acte de l’homme qui fait des 
traits sur le sol, d’abord, à l’aide de deux doigts, ensuite, à l’aide d’un 
seul doigt », en récitant la formule précédente 0. 

La lexicographie ne nous permet pas de nous rendre bien compte 
du passage du tarq bi-l-hasà au hatt bi-r-raml , deux gestes unis dans 
une même image ( 3 ), quoique essentiellement différents, à moins que 
l’on s’imagine que ce fut à l’aide des cailloux de la divination, possédant 
des vertus propres, acquises de leur contact avec le sacré, que les 
traits avaient été tracés au début. Mais le passage du hatt au raml 
ou plus précisément à 'ilm ar-raml, terme technique désignant la 
géomancie, s’explique aisément non pas par le fait que cette pratique 
divinatoire se fait avec du sable (raml) et que c’est stricto senso une 
psammomantique, mais surtout par la synonymie de raml et hatt 
qui désignent tous les deux les bandes blanches ou noires qui ornent 

1. Cette ligne est appelée asham, « noire * (T'A 5,129,1.12 sç.)/Comp. ib. 1.13 sqq. : 

d^r* A*^ aJj ojjLj I (Jl ^’L) J| tifjSj 

^ çy-j,' (J ô LLjL-l 

jllaji. ^ ^ jU û^ 2 ^ 

♦ dLJI Li^u/I ùLæ dJUxU d^û «u 'ïKà-j j *te jaj dl* Aa.LL| 
aJL! aoLc Jsjiad-I Ut lilj j-Lc. j'J dL‘ 

OyU«A jj | bÜJ (d^ 4 c£_Jj • Comp. L'A s.v. liait, traduit par A. 
Jàussen, Les coutumes des Arabes au pays de Moab, 183, n. 1. 

2. Cf. T'A d, 417, 1.6 aà fine: J J^j| j| 

(jLJI L^ivl JLp djjÿj (2^4 

3. Cf. l’hémistiche attribué à Ibn al-A'râbî (T'A 6, 417, 1.4 ab fine ) : Jb L-l 

dd^l Alûsî, loc. cil. l’attribue à un râÿiz qui décrit une sauterelle 

(ou un corbeau) : 

d^5C*J(S^ aJL; jd* L*i d_^ t ^ - l jtiL» d^^ 

uj y\j ôypy* ua)I 

JjJll kAj 
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les pattes des vaches sauvages et le dos et les cuisses des cerfs ( 4 ). 
Dans cette perspective, il est possible d’établir un lien sémantique 
entre farq et hatf, du fait qu 'at-tarîqa désigne une chose semblable ( 2 ). 
Ce qui permettrait de concevoir at-tarq bi-l-fiasà. comme le fait de tra¬ 
cer des lignes à l’aide de cailloux cléromantiques. 

À cela, une confirmation peut être apportée par le sens générique 
que prit at-farq en désignant la divination en général et les devins ( 3 ), 
comme par l’absence, dans les sources anciennes, d’une description 
adéquate des modalités du jet des cailloux. 

Toujours est-il que, déjà au début de l’Islam, tarq et hatt étaient 
synonymes, comme l’étaient hatt et ilm ar-raml ( 4 ). Pour Ibn Abbâs, 
si tant est que ce témoignage soit authentique, « c est une science an¬ 
cienne que les gens ont abandonnée » ( s ), alors qu’al-Layt dit, au con¬ 
traire, qu’« elle est toujours pratiquée jusqu’à maintenant » ( 6 ). Un 
liadlt qui remonterait à Mu'âwiya b. al-Hakam as-Sulamî, atteste la 
licéité de cette pratique en Islam. À ce dernier qui lui disait : « Mais 
il existe parmi nous, ô Envoyé de Dieu, des hommes qui pratiquent le 
hait », le Prophète aurait répondu : « Parmi les prophètes il y en avait 


un qui pratiquait le hatt ; quiconque réussira à le faire conformément 
à son procédé, saura ce que ce prophète savait » (*). Même le Coran 
considérerait comme valable une réponse obtenue par le hatt ; en effet, 
certains exégètes voient une allusion à cette pratique divinatoire dans 
âtârai in min r ilm de Cor. 46,4 ( 2 ), qu’ils interprètent de la façon sui¬ 
vante : « Apportez-moi une preuve que vos dieux ont créé quelque 
chose de la terre et qu’ils ont une part dans (la création) des cieux, 
(ne fût-ce qu’) à partir des lignes que vous tracez sur le sol ; car, vous 
les Arabes, vous êtes passés maîtres dans la Tya/a, le zagr et la ki- 
hâna » ( 3 ) 

C’est peut-être là qu’il faut chercher le point de départ de la prodi¬ 
gieuse expansion des procédés géomantiques en terre d’Islam. C. H. 
Beker la décrit en ces termes : « Überhaupt ist die Geomantik im 
ganzen Orient verbreitet, in Ostafrika sowohl wie im Westen, in À- 
gypten wie in Indien, und an den indischen Namen lâsst sich noch 
deutlich erkennen, dass sie aus den arabischen entstellt sind, und etwas 
Ànliches vvird sich wohl auch bei den Yorubanamen nachweisen 
lassen, wenn sie einmal philologisch korrekt aufgenommen sind » ( 4 ). 


1. Cf . T'A 7, 351, 1.29: ô/JI pjjy (J 

(aLjj Aj’J^lj) ÂiJUi 352, 1.14: Jaii-I ÂUjJl 

«ÎUtâlj Jlj-UI jé^ . 

2. Cf T'A 6, 420, 1.22: J Ja;U • 

3. Ibid., 423, 1.17: ^.g£ülj jL^Vl et 422 > 114 : 

ô_^£dl jl^Dl et dans un vers de Labid. désigne 

également le ou les chefs d’un groupe d’hommes ; est-ce parce que c’est aussi le nom 
du pilier central d’une tente ( ib ., 420,1.14 sqq.) ou bien parce qu’il guide ses gens et 
juge entre eux après avoir consulté un oracle cléromatique? Notons, cependant, 
que c’est aux femmes qu’on attribue fréquemment cette pratique : cf Ibn al-Atîr, 

cité in T'A 5, 417, 1.5 ab fine : «UuGj ^jJI (Jj^l 

*UjJI ; Ag. là, 99 : XiA l$3l ! 4 48, 1.5 : 

Nuwayrî, Nihâija , III, 139 (la fille de Hulays al-Asadî). 

4. Cf T'A ô, 129, 1.4: <j <JU Ail lT.I C£jjj 

pic 

5. Cité ibid., 1.5. 

6. Ib. 1. 6. 



1. Cf Alûs!, loc. cit., citant les Sunon d’ABÛ Dâwûd, de 'Ajâ’ b. Yasâr : 

Cx* OIT (Jbf (JU-j AUI (J \jmj Ij 

iiiji J^lj. Nous optons pour la variante donnée dans T'A loc. cit., 


1. 6, pour le dernier mot, à savoir «uit JJL* J.C, au lieu de ijjjj (ou dJUJi, 

ib.). Pour les var. de ce hadît, cf Wensincic, Concordance, I, 40. Alûsî y voit, au 
contraire, une défense, puisqu’il n’est pas possible à un autre d’imiter le hatt de ce 
prophète ; car il était le « signe t et le « prodige » auquel sa prophétie était recon¬ 
nue. 


2 * (y J J ^ ÜJ-i cT* U ^îjl J.9 

ijr* Ü ^^ -91 I Sr 1 ^ I J p-^-J j* I 

ûl pic . 


3. Cf Tabar!, Tafsîr, 26, 3, 1. 3 sqq. : 

Il l^Sj j*. j j 4i Le çjjb | I 




4. NeueLiteratur zur Geschichle Afrikas, in Der Islam 4/1913, 305. Pour l’Inde, 
cf Albrecht Weber, Indische Studien, Berlin 1853, II, 18 : Zur Geschichte der 
indischen Astrologie, pp. 236-287. Sur l’influence de la géomancie arabe sur la 
géomancie byzantine, cf B. Carra de Vaux, La géomancie chez les Arabes, ap. 
Paul Tannery, Mémoires scientifiques, IV/1920, 299-317 ; sur la géomancie en 
Occident et chez les Byzantins et les Latins, cf. ibid., pp. 318-411 ; cf. aussi A. et 
L. Delatte, in Mél. F. Cumont, Bruxelles 1936, 575-658. 
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L’itinéraire de cette expansion vers l’Afrique, sa terre d’élection, est 
ainsi décrit par A. Rouhier : « Ce sont les savants arabes, formés dans 
ces universités [de Gondé-Shapour et de Bagdâd, florissantes aux 
vm e et ix e siècles, époque de haute culture iranienne], qui, en même 
temps que la science philosophique et médiévale acquise, emportèrent 
la science géomantique à Damas, à Alexandrie et au Caire, d’où, d’une 
part, elle s’enfonça en Afrique par la Haute Égypte jusqu’au Soudan 
et au Darfour et, d’autre part, par la voie méditerranéenne, gagna le 
Maghreb et l’Espagne où la civilisation arabe allait atteindre tout son 
éclat » 0. Cette origine musulmane de la géomancie africaine a fait 
l’objet de recherches approfondies de la part de B. Maupoil ( 1 2 ). Le 
lecteur y trouvera, comme chez Éd. Doutté ( 3 ), tous les détails que 
réclamera sa curiosité. 

Car, comme science musulmane, la géomancie déborde le cadre de 
nos recherches, lesquelles s’arrêtent à ses origines arabes. Au fur et 
à mesure qu’elle se répandait et qu’elle se diversifiait ( 4 5 ), la magie et 
l’astrologie s’y sont infiltrées, à tel point que le géomancien est appelé 
al-munaggim, « l’astrologue », même par Ibn Haldûn ( 6 ) qui, par ailleurs, 
décrit les procédés géomantiques, en énumère les principes, les diffé¬ 
rencie d’avec l’astrologie et en établit la licéité ( 6 ). 

1. Cité ap. Colonnel E. Caslant, Trailé Élémentaire de Géomancie , Paris 1935, 
p. 169, et ap. B. Maupoil, La géomancie à l’ancienne Côte des Esclaves, Paris 1943 
( Trav. et Mém. de l’Institut d’Ethnologie, 42), p. 51, n. 1 ; autres citations, ib., 50. 

2. En plus de l’ouvrage cité ci-dessus, cf. Contribution à l’étude de l’origine mu¬ 
sulmane de la géomancie dans le Bas-Dahomey, Thèse Paris 1943, et Journal de la 
Société des Africanistes 13/1943-46, pp. 1-94. 

3. Magie et religion, 377 sqq. ; cf. aussi V. Gruzet, Du « Khet-er-Raml » ou art 
de lire l’avenir sur le sable, in Rev. Tunisienne, 1920, pp. 267-76 ; R. Davies, 
system of sand divination, in Sudan Notes and Records 3/1920, pp. 157-162 ; id., 
A system of sand divination, in Muslim World 17/1927, pp. 123-129. Sur l’origine 
musulmane de la géomancie à Madagascar, cf. G. Ferrand, ib JA 10 e sér., t. 7/ 
1905, 195 sqq. 

4. À noter que progressivement les lignes ont été supplantées par des points, 
faits par le doigt au hasard sur une tablette couverte d’une couche de sable. Ac¬ 
tuellement, on les fait même avec des points de crayon sur une feuille de papier 
(cf. Doutté, Magie et religion, 378). 

5. II, 177/205 sq., alors qu’il appelle al-hâsib celui qui pratique 

(ib.). 

6. I, 203/232-209/240; cf. trad. angl. de Rosenthal, I, 226-234, où on trouvera,- 
dans les notes, réf. et figures. 


GÉOMANCIE 


201 


La grande popularité de cette pratique ( x ) suscita un nombre consi¬ 
dérable de traités géomantiques. Toute bibliothèque digne de ce nom 
devait en compter au moins un. À en juger par le foisonnement des 
manuscrits géomantiques dans les divers fonds orientaux du monde, 
rares sont les sciences divinatoires qui ont joui d’une telle profusion 
d’écrits ( 2 ). 

La plupart de ces traités, écrits en arabe, turc et persan, sont anony¬ 
mes ; ils reflètent à coup sûr des expériences personnelles multiples 
que des praticiens ont voulu enregistrer pour eux-mêmes et pour leurs 
disciples. Deux auteurs semblent être la source fondamentale et les 
premiers codificateurs connus de la science géomantique : Ibn Mahfûf 
al-Munaggim et Abû 'Abdallâh az-Zanâtî. Le premier, mort avant 
664/1265, est l’auteur d’un traité de géomancie très répandu et diverse¬ 
ment intitulé ( 4 ), le second est considéré comme maître incontesté 

1. Il nous suffit de renvoyer aux nombreuses fois où la géomancie intervient 
dans les Mille et Une Nuits : cf. N. Elisséeff, Thèmes et motifs des Mille et Une 
Nuits. Essai de classification, Beyrouth 1949, n°s 13, 32, 128, 161, 142. Pratique 
encore en vigueur en Afrique et même en Syrie et au Liban. Le P. L. Cheikho 
écrivait en 1922 : « On voit encore, sur la place des Canons à Beyrouth, des gens 
qui pratiquent cette divination en traçant sur le sable différentes figures dont les 
combinaisons servent à leur prétendue connaissance de l’avenir t, in MUS J 8/1922 
(catalogue de la Bibl. de ta Fac. Or. de Beyrouth, n 08 397-8). 

2. Nous donnerons ici, au hasard et à titre démonstratif, quelques réf. aux mss. 
géomantiques existants dans quelques fonds, en n’indiquant, cependant, que la 
ville, le fonds et le numéro ; car les noms d’auteurs et les titres nécessitent un long 
appendice qui ne trouve pas sa raison d’être ici : Istanbul, AS 4785 (1), 4860 (64), 
2052 (36), Yenicami 1176, 14 ; A§ir Ef. 1164, 6 ; Be§ir Aga. 430, 433 ; Fatih 3430 ; 
Hamidiye 189, 6, 1468, 7 et 22 ; Esat Ef. 1988, 3797, 6 ; Nuruosmaniye 3638-9 ; 
Bagdatli Vehbi 920-6 ; Saray, Ah. III, 3475-3515 (avec d’autres sciences divina¬ 
toires) ; Reisiilküttab Mustafa Ef. 1164, 6 ; etc. Ankara, Is. Saib Sincer I, 956, 
1970, 2111, 3728 ; etc. ; le Caire, 4452, 4473, 7594, 7614, 7622, 18385-6 ; etc. ; 
Berlin, Cat. Alilwardt, 4200-4212 ; Gotha, Cat. Pertsch III, 487 sq. ; Bankipore, 
1066-69 (en persan) ; Vatican, Cat. Levi Délia Vida, Index, p. 299 sq ; Alep, Fonds 
Sbath : 58, 5 ; 581, 1 et 2, 1180, 1 et 81 ; Oxford, Bodl. VI, col. 596 sq., n. 180, 3 
et 4 ; col. 598, 181, 2, 4, 6 (en karsûnî ) ; Paris, Index Vajda, p. 410, s. 'Ilm ar-raml. 

3. Cf. les colophons des mss. Esat Ef. et Ragip P. (n. suiv.). 

4. Il est spécialement connu sous le titre de Mutallaiât Ibn Mahfûf) ; cf. Berlin, 
4200 ; Manchester 373 ; Le Caire 4473 ; Esat Ef. 1988, 72 fol. nashî (titre en rouge), 

s.d., 21,2 x 15,5; colophon : ïls. JL3*I <JU 

fj* ÏpiuvJÜI ôÀa C.>jj>. XjjAliàJ! 

aLâ. Ij* çJJÙ | t I | • Ragip 

P. 964, 72 fol., nashî (titres en rouge), 20,5 x 16, semble être une copie du 
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en sciences occultes et le grand géomancien en Islam. Il écrivit un 
long traité sur le 'iim ar-raml (*) qui sert de manuel à tous ceux qui 
désirent s’initier à cette pratique. Il fut souvent commenté et remanié ; 
son nom se trouve cité très fréquemment dans la masse d’anonymes 
qui existent en la matière, et il se forma toute une école se réclamant 
de lui ( 2 ). 

Mais il existe d’autres noms célèbres dans ce domaine ; il convient 
d’en citer quelques-uns : 

As-Çûfî — il s’agit probablement d’une œuvre de jeunesse de Muh. b. 
Abu l-Fath as-Sufî as-SâfiT al-Misrî, auteur de plusieurs écrits 
astronomiques, qui vivait encore en 943/1536 ( 3 )—écrivit un traité 
de géomancie, intitulé Igtimâ' aS-soml fî tarîq 'iim ar-raml ( 4 ). 

Ibrâhîm b. Sa c bân b. Nâfi' as-Sâlihî fit une excellente synthèse 


précédent. Colophon : Jlyiil I Â& c_jb53l IÂ& (JU 

. ^ ' I ^1 *>... | aLx». t j li aIju I 

A la ai. • 

1. Son titre le plus courant est Hulûl al-aëkâl ; mais il fut lithogr. et éd. plu¬ 
sieurs fois, notamment au Caire, sous le titre de K.al-fa?l fl uçûl ar-raml. On 
en trouve de'beaux mss. à Istanbul: Nuruosmaniye 3638, 28 fol., 25, 5 x 17 ; cf. 
aussi ib. 3639 et 3640 en turc ; Saray, Ah. III, 1603, 120 fol., 28 x 20, nashî s.d. 
(copie illustrée). Son œuvre est même écrite en karëûnî : cf. Oxford, Bodl. VI, col. 
598, n° 181, 2 ( Liber Arenae, écrit par Abdallah Elzenatlii Elshami) et 181, 4 ( Sor¬ 
tes Arenae, du même auteur). 

2. Appelée az-Zanâtiyya. Cf. ce titre du ms. d’Ankara, Is. Saib Sincer I, 2111 
(non fol, 24,5 x 17,5 x 1, nashî s.d.) : 

JJ)&dJjS ti Sr*^” 

^J| {y jaj . oUUJIj fljVlj 

Aljl X5-\ i— J&J . j^J^I 

3. GAL S II, 159. 

4. Cf. ms. Çorum 3084, 1, fol. 1-145, 27 x 19, beau naslit (noir et rouge) dédié 
à l’émir égyptien al-Maqarr al-A£raf Yazbak b. Mahdî, auteur d’un arbre généalo¬ 
gique du Prophète, écrit avant 883/1478 (GAL S II, 78). Le colophon porte la 

date de 966/1558: LJLI Ja-Vl fji 

I 3~C Aj ALv J J) ^ Ai J fl <» 

AUl ( !) • Il en existe une copie à Sivas, Ziya Bey Kiitüph., 37 (304 p., 

32 x 21, nashî), écrite par Muh. b. Muh. b. Mûsa al-'Ammûrî, en 1190/1776. 
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de cette science, contenant beaucoup de notices historiques sur les 
géomanciens et leurs écrits Q). 

Ahmad b. c Alî b. Zunbul al-Mahallî, surnommé ar-Rammàl (m. 
après 960/1653), auteur d’une chronique narrant la conquête de l’Égypte 
par le sultan Selîm I er ( 2 ), écrivit un K. al-maqâlâl wa-l^all al-muÈkilât 
fî 'iim ar-raml, comprenant une introduction et trente maqâlas ( 3 ). 

Signalons, enfin, comme témoignage de la diversité d’origine des 
auteurs, un traité géomantique tripolitain d’ABÛ Sa'îd at-Tarâbulsî, 
intitulé Tamarât al-fu’âd al-mal},addit 'an al-murâd fî l-bawâtin wa-l- 
akbâd ( 4 ), un traité d’d’AHMAD b. 'Abd as-Salâm as-Sarîf as-Siqillî 
at-Tûnisî qui écrivit sous Abû 1- Fâris 'Abd al- f Azîz al-Hafsî (796/1394- 
837/1433) à Tunis ( 6 ), un traité syrien de c Abdallatîf, fils ( 6 ) de 
r Umar al-Halabî ( 7 ), intitulé K. sa'âda 1 al-âmâl fî nutq al-askâl ( 8 ), 
et un traité iranien de Muh. Ma'sum b. Muh. Amîn al-Husaynî al- 
Astarâbâdî ( 9 ). 

1. Cf. mss. Çorum 3084, 2, fol. 150-278 (à la suite de l’œuvre de Sûfi et ayant 
les mêmes coordonnées et le même colophon), intitulé : j^ji ^ <j ^ 

djJLÜ! cXül J tl —> c f- aussi Rerlin 4201 - Le même 

fonds de Çorum possède de lui une maijmû'a (n° 3090, nasht s.d., en mauvais état 
mais lisible) contenant: 1 . AOW) çi 

Apc^Xj ^3-UüJI \j> I (f°k 1 - 122 ). 2 . XiCi ÂJtuj 

(V pi J,&) ,J». J J.^31 (3 fol. en mauvais état). 

3. 3 ^JJ'^J^ ( 9 f° 1, en tr ^ s mauvais état). 

2. GAL, II, 298, S II, 409. 

3. Cf. ms. Usküdar, Selim Aga 547 bfa (168 fol., 29 x 20, nashî s.d., excellent 
traité bien illustré). 

4. Ms. Paris 5834, 2. Le titre joua un mauvais tour à Boissier qui crut y voir 
une œuvre hépatoscopique et le fit traduire (cf. Manlique babylonienne et manlique 
hittite, 49). Sur l’auteur, cf. GAL, SI, 908. Ce traité fut retravaillé par Abû 
'Abdallâh Ibn Hàrûn as-Sùsî, ms. Alger 1531 (GAL II, 1037). 

5. Cf. GAL, S II, 367 ; 111, 1279. Comme auteurs magribins, citons encore 'Alt 
b. al-Hasan al-Gazâ’irî (GAL, S IT, 1038) et Muh. b. Hasan 'Alî Abû 'Abdallah 
al-Andalusî, Berlin, Oct. 2467 (GAL S II, 1040). 

6 . Nayl, qui peut signifier * fils », « descendant » et même » père ». 

7. Auteur de la Nuzhal al-udabâ 5 wa-salivat al-qurabd écrit avant 1106/1694 
(GAL S II, 414). 

8 . Cf. ms. Ankara, Is. Saib Sincer, I, 956,175 fol., 21 x 15, grand nashî de 1292/ 
1875 (en mauvais état). 

9. Mort en 1043/1633 (cf. GAL S II, 593). 
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Un anonyme du fonds Is. Saib Sincer à Ankara (*) nous apprend que 
de pieux et respectables savants dont il nomme, en particulier, Sayh al- 
Islâm f Izzaddîn ibn Gamâ'a al-Maqdisî, se sont adonnés à cette scien¬ 
ce et ont contribué à sa transmission ( 2 ). 

Ayant réussi à déceler un simple soupçon de fondement dans le Coran 
et le Hadît, la géomancie musulmane trouva une porte largement ou¬ 
verte devant elle ; elle a pu ainsi supplanter hardiment toutes les autres 
pratiques cléromantiques de l’Arabie païenne. 

Al-maysir 

L ’istiqsâm et le /an/ bi-l-hasâ avaient certes un caractère sacré et 
étaient liés au culte et au personnel cultuel. On serait tenté d’en dire 
autant du maysir, si son caractère profane, tel qu’il nous est décrit 
dans les sources, n’était pas trop évident. Cependant, sa condamna¬ 
tion par le Coran, conjointement à Yistiqsâm et aux ansâb ( 8 ), incite à 
y voir un rapport quelconque avec l’idolâtrie. Mais, à deux reprises, le 
maysir est prohibé uniquement avec le vin (2,219; 5,91), prohibition 
justifiée respectivement par le fait qu’ils constituent à la fois une trans¬ 
gression grave et des avantages, mais que la première prévaut de loin 
sur les derniers, et qu’ils sont un instrument entre les mains du démon 
pour mettre, entre les croyants, l’inimitié et la haine et pour les éloigner 
de l’invocation de Dieu et de la prière. 

Ces raisons permettent de supposer que le Prophète, sachant que 
l’Arabe est peu enclin à la prière, a voulu supprimer ce jeu distrayant 
de la (jâhiliyya qui devait être l’occasion de querelles et de rancœurs ( 4 ). 


J. J, 3728, 21 fol., 20 x 16, nasfrî récent. 


2 . Il écrit dans son introduction : a)L*j) 

£)» il/jJI y jyà ... *^1 «düi U 

H existe deux auteurs qui portent le nom de 'Izzaddîn b. Gamâ'a, 

mais sans le titre de Sayh al-Islâm et à la place de Maqdisî il y a Kinânî (cf. GAL 
S H, 78 et 111). 

3. 5, 90: y CjjlyaJVlj 1>I W ^ 


4. Il faut dire que ces jeux pouvaient avoir des conséquences graves sur l'indi¬ 
vidu ; car il y allait non seulement de sa fortune, mais aussi de sa personne. G est 
à la suite d’un jeu de hasard ( qimâr ) qu’al- r Âsî b. Hi§âm devint l’esclave d'Abû 
Lahab qui le fit travailler chez un forgeron et perçut une dîme sur lui ( Ag. 4, 19), 


Mais une telle réponse ne saurait être satisfaisante ; car, on peut se 
demander et non sans raison pourquoi le Prophète n’aurait pas, dans 
ce cas, prohibé tous les jeux de l’époque païenne qui étaient nombreux^) 
et qui pouvaient avoir les mêmes inconvénients, et pourquoi le maysir 
et le vin sont une transgression de la loi divine ( itm ). 

Nous pensons que ce caractère pécamineux ne peut provenir que de 
leurs liens avec le culte païen ( 2 ). Le maysir devait être utilisé dans 
le partage des viandes des sacrifices et le vin pouvait être rattaché à 
un culte dionysiaque de la Nabatène ( 3 ), d’où Qusayy, unificateur des 
clans qurayèites, planificateur de la cité et organisateur du culte, 
semble avoir été originaire ( 4 ). 

En plus de cet aspect qui pourrait avoir été obnubilé, soit déjà à l’épo¬ 
que du Prophète, soit par la tradition, le maysir et le vin devaient être 
à l’origine de beaucoup de désordres et de débauches dans cette société 
mekkoise enrichie par un commerce saisonnier fort rémunérateur et 
disposant de beaucoup de loisirs ( B ), permettant aux riches de s’adonner 
aux divertissements de tous genres, aux plaisirs et surtout aux folles 
dépenses, sévèrement condamnées par le Prophète ( 6 ). 

Si nos sources ne confirment pas explicitement la pratique du maysir 
dans le partage des viandes des sacrifices, elles laissent, cependant, en- 




1 . Freytag, Einleitang, 170-183, cite les noms de 57 jeux collectionnés dans les 
dictionnaires ; la plupart d’entre eux sont ignorés. Cf. également G. Jacob, Rama¬ 
dan, Greifswald, Georg. Gesell., 1895, pp. 110-113. 

2. Les exégètes s’efforcent de justifier la progression dans la défense de boire 
du vin qui apparaît à travers les trois textes qui y sont relatifs (2, 219 ; 4, 43 ; 5, 
90), par des faits divers de peu d’importance qui se seraient produits dans l’entou¬ 
rage du Prophète (cf. Tabarî, Tafstr, 2, 200 sqq., 7, 20 sqq.). 

3. Cf. Wellhausen, Reste 2 , 50. E. Littmann, Deux inscriptions religieu¬ 
ses de Palmyre. Le dieu Say'al-Qawm, in JA 9 e sér., t. 18/1901, 386, relève les 
noms d’un certain nombre de divinités qui repoussent les libations de vin, et Well¬ 
hausen, in Gôttingische Gelehrte Anzeigen 164/1902, 1, 269, dit oEigentlich trinken 
arabische Gôtter überhaupt keinen Wein». À cela Dussaud, Pénétration, 146, n. 3, 
ajoute que seule la diffusion du Christianisme amena les poètes arabes antéislamiques 
à chanter le vin. Dans ces conditions, ii faut croire que le vin était un tabou, à 
l’égal de la viande de porc ; c’est probablement un héritage des cultes syriens. 

4. Cf. supra, p. 123, n. 2. 

5. Plusieurs témoignages poétiques réunis par A. Huber, Über das « Meisir », 
genannte Spiel der heidnischen Araber, Inaug. Diss. Leipzig 1883 (62 p.), p. 2 sqq., 
attestent que ce jeu était pratiqué pendant l’hiver. 

6 . Anfaqa, « dépenser, se ruiner par de grandes dépenses », et asrafa, « être pro¬ 
digue, gaspiller, jeter à tort et à travers », sont fréquemment employés dans le 
Coran (environ 65 fois, pour le premier, et 23 fois, pour le second). 
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tendre que le vin, englobé dans la même défense, était en rapport avec 
le culte païen. En effet, une opinion attribuée au yéménite Tâwûs b. 
Kaysân (m. 106/724) affirme que «boire du vin (fait partie) des (rites) 
parachevant le hagg » ( x ). Pour se conformer à la législation coranique, 
l’Islam primitif aurait laissé tomber cet usage en désuétude. 

Dans le récit du mïrâg , il est dit que lors de son arrivée à Jérusalem, 
Mahomet se trouva en face de tous les prophètes réunis pour l’accueillir ; 
on lui présenta alors trois vases, l’un contenant du lait, 1 autre du vin 
et le troisième de l’eau ; il choisit le lait ; car le choix de 1 eau aurait 
présagé, pour lui et pour sa nation, le naufrage ( gariqa ) et celui du vin 
l’égarement ( gawiya ), alors que celui du lait leur présage 1 entrée dans 
la bonne voie ( hudiya ) ( 2 ). 

Cette allégorie peut avoir deux significations : l’une, préislamique, 
fait du lait le symbole des pasteurs et du vin celui des agriculteurs, 
l’eau leur étant un symbole commun ( 3 ) ; l’autre, islamique, représente 
les trois religions monothéistes : celle des Hébreux dans laquelle 1 eau 


1. Ibn Sa'd, II, 1, p. 131: çj-| ^ ^ q-* Le Prophète 

le fit lors de son dernier pèlerinage (ib.). La distinction casuistique entre hamr 
et nabîd ne nous semble pas sémantiquement fondée ; car, entre ces deux boissons, 
toutes les deux alcoolisées (cf. T'A 2, 584, 1.13 sqq.), il ne s’agit, en vérité, que d une 
différence de degré et de qualité. L’origine araméenne du premier est indéniable, 
alors que le second a une origine très obscure que nous croyons trouver dans la 
racine n b t, qui, en arabe comme en hébreu et en assyrien, signifie, entre autres, 
« blanc, éclatant, transparent» ( cf.Lexica ) ; car, à y bien réfléchir, l’étymologie tradi¬ 
tionnelle le faisant dériver de n M» au sens de « déchet », ne correspond point à la 
réalité. II s’agirait alors d’une distinction de couleur et de force entre hamr, vin 
rouge ( hmr = hmr), souvent à base de raisin, et nabîl, vin blanc, à base de raisin, 
de dattes, de figues, etc. L’idée de fermentation (hamtr) nous paraît secondaire. 
Le hamr, vin de qualité et de forte teneur alcoolique, devait servir dans les tech¬ 
niques de l’oracle et de l’extase, d’où probablement le nom donné au prêtre chez 
les anciens Araméens et les Nabatéens, hmr (héb. homêr, syr. fyûmrô, écrit avec k, 
qui rend également le h) qui serait non seulement le « voilé » (cf. supra, p. 93, n. 3), 
mais encore celui qui se drogue par des boissons alcooliques en vue de 1 entrée en 
extase. Hamr fait effectivement partie de ces termes très anciens qui, grâce à l’u¬ 
sage courant, ont acquis à travers les siècles une valeur sémantique polivalente. 
On pourrait en dire autant de nabîl qui désignerait aussi la boisson fabriquée 
par les agriculteurs nabatéens. 

2. Ibn HiSAm, 263 sq. 

3. Dans une autre version, on ne lui offre que du vin et du lait (ib.) ; comp. Az- 
raqÎ, 43, où la prétendue inscription syriaque trouvée dans les fondations abra.- 

hamiques de la Ka'ba dit : 0 >AJI%)l <j 
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joue un rôle à la fois destructeur (le déluge) et salvateur (le passage de 
la mer Rouge) ; celle des chrétiens où le vin joue un rôle transcendental, 
et celle de l’Islam qui fait triompher les valeurs du nomadisme par un 
retour aux vraies sources abrahamiques. Car le lait représente, dans 
la symbolique des rêves, « la religion naturelle » ( al-fitra fl d-dîn ) et 
« la science » ( al-'ilm) (*). 

C’est, en effet, aux hanîfs qui condamnaient le culte des idoles et 
prêchaient le retour à la religion d’Abraham, que la tradition attribue 
la renonciation au vin, bien avant la révélation coranique ( 2 ). On pré¬ 
tend que f Utmân b.Maz'ûn prohiba le vin dans la Gâhiliyya. Il aurait 
dit : « Je ne boirai rien qui puisse me priver de la raison, faire rire de 
moi celui qui m’est inférieur et me faire donner ma fille en mariage à ce¬ 
lui que je ne veux pas». Quand le verset coranique défendant le vin fut 
révélé il aurait dit à celui qui le lui annonça : « Tant pis 1 (Pour¬ 
tant), j’y avais le regard bien fixé» ( 3 ) I 

Ainsi, sans pouvoir le prouver d’une façon péremptoire, il nous paraît 
que la prohibition du vin dans le Coran est en rapport avec l’idolâtrie. 
Le fait qu’elle englobe en même temps le jeu du maysir qui, selon 
Doutté, « a certainement la même origine que Yisiiqsâm » ( 4 ), porte à 
croire que ce dernier y trempait également. Il n’est, cependant, pas 
exclu que le jeu du maysir occasionnait des beuveries et que leur con¬ 
damnation simultanée ne fut qu’une simple conséquence d’un tel fait. 

Quelles étaient les lois et les modalités du maysir ? D’autres avant 
nous ont essayé de répondre à cette question, et il serait superflu de 
s’y attarder longtemps ( 6 ). Par conséquent, nous nous attacherons à 

1. Cf. Dînawarî, al-Qâdirî fî l-ta f bîr, ms. Esat Ef. 1833, fol. 64 sqq. 

2. Cf. Ibn Hisâm, 143 sqq. Ibn HabÎb, K. al-munammaq, lithogr. Liknow, 
p. 340, donne la liste des QuraySites qui, avant l’Islam, avaient prohibé « l’ivresse, 
le vin et les flèches du sort ». Cf. également Ibn Sa'd, II, 2, p. 108 sq. ; IV, 2, 94 ; 
Ag. 3, 14, 17, 187 sqq. ; 4, 131 ; Usd, III, 19 ; V, 278. Sur les hanîfs, on peut voir 
Tor Andrae, Mahomet, 107 sqq. ; Y. Moubarac, Abraham dans le Coran, Paris, 
1958, pp. 151-161 (bibliogr.) ; W. M. Watt, Muhammad at Mecca, Oxford 1953, 
pp. 162-164. 

3. Ibn Sa'd, III, 286. 

4. Magie et religion, 375. H. Winckler, Arabisch-Semitisch-Orientalisch, 188, 
en fait l’image terrestre des Sorts célestes : « Das looswerfen der Gôtter haben wir 
mehrfach feststellen kônnen, sein irdisches Abbild ist das meisirspiel, das davon 
seinen Namen und seine Einrichtung hat, denn es wird mit 4 und 7 pfeilen ge- 
spielt (also 4x7 Tage) oder das Jahr mit seinen vier vierteln und die sieben Pla- 
neten spiegeln sich darin ab ». 

5. Freytag, Einleilung, 170-178, en donne une description détaillée et Anton 


208 LES PROCÉDÉS CLÉROMANTIQUES 

en donner une description aussi brève que possible, afin de dispenser 
le lecteur de recourir à des travaux bien vieux, il est vrai, mais non 
encore remplacés. 

Dans son Garîb al-musannaf ( x ), Anû ? Ubayd al-Qâsim b. Sallâm 
al-Harawî (m. 223/837) nous fournit, en même temps que les données 
philologiques, certains détails sur les modalités de ce jeu de hasard 
sur lequel les Bédouins qu’il consulta ne savaient que peu de choses ( 2 ). 
Suivant Abû f Amr [ibn al- f Alâ’] qu’il cite, « la bête égorgée était divisée 
en dix parts sur lesquelles on jouait ( yataqâmarûna 'alay-hâ ) ». Mais, 
d’après al-Asma'î, « on en faisait vingt-huit parts ( a ), puis on se les 
partageait par le jeu (qimâf) ». Les joueurs s’appelaient al-aysâr (sg. 
yasar) et ceux qui présidaient au partage des parts, al-yâsiTÛn. 

Ainsi, maysir est un maf'il de yasara pouvant indiquer à la fois le 
temps et le lieu, alors que l’on s’attendrait à un mif'al indiquant l’in¬ 
strument. En effet, rien n’indique qu’il y avait un moment précis au¬ 
quel devait avoir lieu ce jeu, quoique les chiffres 7 + 3 et 28 puissent, 
à la rigueur, lui conférer un caractère astrologique ; rien non plus n’in¬ 
dique qu’il existait des endroits spéciaux consacrés à ce jeu. Mais les 
données philologiques et traditionnelles parlent plutôt d’une pochette 
ou d’un morceau de cuir enveloppant les flèches ( 3 4 ) ; ce qui revient à 
dire qu’à l’instar de celles de Vistiqsâm , les fléchettes du maysir étaient 
secouées dans une espèce de pochette en cuir d’où le hurda ( 6 ), l’équi- 

Huber, lui consacra la monographie citée ci-dessus ; cf. aussi G. Jacob, Ramadan, 
op. cit., 110 sqq. (réf.). 

1. Ms. AS 4706, fol 273 r - v (ce texte nous a été aimablement communiqué par 
Muhammad Hamidullah). 

2. I^Sjjo iI£-1 JjUI Uytfl ***- 

3. Nous verrons plus loin que le chiffre 28 est la somme des parts que représen¬ 
tent les flèches. 

4. Ribâba. Ce terme désigne à la fois l’ensemble des fléchettes jetées pêle-mêle 
pour le tirage au sort, le morceau de cuir (cf. sulfa ap. Hubeb, op. cit., 44) mince 
avec lequel on entourait la main de celui qui devait tirer les flèches (al-hurda), 
l’étui ou le carqouis où on mettait les flèches qui sont liées en faisceau (cf. T f A 1, 

376, 1.33 sqq.). Selon Abû c Ubayd, loc. cil., (Jliùj «3 ^ f1 -H 

1 j>i g I Aj9 

5. Al-hurda. L’ar. h r d ne fournit pas un sens satisfaisant pour ce terme que 
les lexicographes expliquent par la « bassesse » de l’homme qui occupe ce rôle (T f A 

5, 19, 1.1 sqq.). À notre avis, il s’agit d’un ancien terme issu de l’hébreu h r ? (acc. 
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valent du sâdin dans Vistiqsâm, tirait les flèches une à une, avec la main 
gauche, après que sa main droite eut été enveloppée d’un morceau de 
cuir ou d’étoffe, afin de l’empêcher de reconnaître les flèches par le 
toucher. Une pièce d’étoffe blanche, appelée al-migwal, lui était éten¬ 
due au-dessus des mains et un raqîb, « surveillant », se tenait debout 
à côté de lui ; il lui passait la pochette des flèches, alors que le visage 
du liurda en était détourné. Après l’avoir prise, ce dernier y faisait 
entrer sa main gauche, sous le mitjwal, secouait ( yunakkir ) les flèches, 
les faisait surgir ( nahada ) l’une après l’autre et les tendait au raqîb ( 1 ). 

C’est probablement du fait que le fyurda secouait et tirait les flèches 
de la main gauche ( al-yusrà) que ce jeu aurait pris son nom. Car, yasara, 
« diviser en parts une bête égorgée, jouer au maysir » ( 2 ), est manifeste¬ 
ment une formation issue de ce dernier. En effet, le sens fondamental 
de y s r est « être facile, aisé » ; il a été donné, par antiphrase, à la main 
gauche et est devenu, de ce fait, l’équivalent de Simâl et l’opposé omi- 
neux de yamîn. Ainsi, al-maysir se rendrait tout simplement par quel¬ 
que chose comme « le jeu du gaucher », sans qu’il soit possible d’expli¬ 
quer les modalités morphologiques de son état présent. 

Quant aux flèches, elles étaient de deux sortes : sept gagnantes 
( ansibâ ’, plur. de nasîb ) et trois ou quatre blanches, c’est-à-dire ni 
gagnantes ni perdantes. Elles portaient chacune un nom et des coches 
(fard ou hazz) grâce auxquelles elles étaient reconnues. 

Les flèches gagnantes s’appelaient : al-Fadd, la flèche « unique », 
portant une seule coche et gagnant ou perdant une seule part (= 1 /28) ; 
at-Taw 5 am, la flèche «jumelée », portant deux coches et gagnant ou per¬ 
dant deux parts (=2/28) ; ar-Raqîb, appelée aussi ad-Darîb, la flèche 


frarâçu), « décider, fixer, déterminer » (cf. Ges.-Bühl, 262, 258 ; Bezold, 127) ; 
ce qui correspond parfaitement au rôle de ce personnage dont Nuwayrî nous dit. 

(Nihâya, III, 114, 1.9): ^ Jaif \À- JSt> ^ AjL jA j , 

« c’est un homme qui pratiquait l’ascèse chez eux ; il ne mangeait jamais de viande 
achetée». Il suffirait de lire samn, «beurre», au lieu de 1aman, «prix», pour donner 
au dernier membre de cette phrase une signification religieuse. Huber, op. cit. 
11 , lit nabbâla, « archer », au lieu de yata’llah, « pratique l’ascèse », alors qu’il ne 
s’agit pas de « lancer » les flèches, mais de les secouer et de les extraire de la pochette. 

1. On trouvera tous les détails ap. Nuwayrî, Nihâya, III, 114-5, cité, trad. en 
allem. et commenté par Huber, op. cit., 11-15, et, avant lui, par Rasmussen, Ad- 
ditamenlum, 67 (ar.) et trad. latine, 61. 

2. Sur le point de vue des philologues arabes, cf. Huber, op. cit., 15 sqq. 


1 
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du « surveillant du jeu » ou du « tireur des sorts », portant trois coches 
et gagnant ou perdant trois parts (= 3/28) ; al-Hils ou al-Halis, la 
flèche « habillée » ou « équipée » ou même « forte » ( 4 ), portant quatre 
coches et gagnant ou perdant quatre parts (= 4/28) ; an-Nâfis, la flèche 
« précieuse » ou « convoitée » ( 2 ), portant cinq coches et gagnant ou 
perdant cinq parts (= 5/28) ; al-Musfah, la flèche « longue et plate », 
appelée aussi al-Musbil , la flèche « allongée », portant six coches et 
gagnant ou perdant six parts (= 6/28) ; al-Mu'allà, la flèche « supérieu¬ 
re » ( 3 ), portant sept coches et gagnant ou perdant sept parts (= 7/28). 

Les flèches blanches ne portaient pas de coches {gu.fl, agfâl ) ; leur 
rôle consistait à ralentir le jeu et à le rendre plus difficile ( 4 ), afin d’écar¬ 
ter tout soupçon ( 5 ). Ce sont, en somme, des « rivets ». Chaque fois 
que l’une d’entre elles sortait, elle était immédiatement remise dans 
la pochette ; ainsi, les chances diminuaient de plus en plus à la sortie 
progressive des flèches cochées. 

Selon Abû f Amr [ibn al-'Alâ’], cité par Abû 'Ubayd ( 6 ), elles étaient 
au nombre de trois : as-Safîh, la flèche « sans profit » ( 7 ), al-Manîh, la 


1 . Sens connu en arabe (cf. T'A 4, 131, 1.5) ; comp. l’héb. h l ÿ (III) et hêlês (Ges.- 
Buhl, 236). 

2. Cf. T'A 4, 262, 1.23 sqq. et 263, 1.6 ab fine. Parfois, ce même nom est donné 
à la quatrième flèche (ib., 262, 1.22). 

3. Appelée aussi al-Miglaq, la flèche «qui ferme»; mais ce nom est également 
donné à toute flèche gagnante (cf. T'A, 7, 38, 1.17 sqq.). 


4 . ^IjüJI l&J Nous optons pour yutaqqal, donné par T'A s. 

j i. r lT ( > et adopté par Huber, op. cit, 34 sq., à la place de yunqal de Nu¬ 

wayrî, op. cit., 114, 1.11. Comp. yulakaftar, in T'A s. 

5. (AA>l^!f jl) Aafcl^fou (T'A s. et £~iu,) 

6 . Op. cil., fol. 273 r . Le même nombre et le même ordre se trouvent in T'A s. 

. .-L I ( \ _et As. 


7. Métaphore de ~ U,.. (T'A 2, 167, 1.15). Al-Libyânl, cité ib. 1.25 sqq., le 

considère comme la quatrième des flèches blanches, dont la première, selon lui, 
est al-Musaddar, la deuxième, al-Muda"af et la troisième, al-Manîh. Comme le 
verbe safaha s’applique particulièrement au sang qui se répand, il est permis de 
penser que le joueur pour qui sortait cette flèche, recevait le sang de la victime ; 
cette supposition se trouve renforcée par le fait que Manîli peut concerner les poils 


de la victime, puisque LbJÜjj a) Jju». AâUI A?sU (cf. 


T'A 2, 234, 1.21 sq.). 
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flèche «généreuse» ( 4 ) et al-Wagd, «le valet» ( 2 ) ou la flèche de «l’avare» ( 3 ). 
Certains placent une quatrième flèche après la première (T'A) ou après 
la deuxième (Nuwayrî) : c’est al-Muda"af ( 4 ), la flèche « double » ( 6 ). 

Les joueurs ne pouvaient pas être plus de sept ; quand ils étaient 
moins de sept, ils devaient acheter les parts restantes pour que le jeu 
puisse avoir lieu ; le joueur qui achetait ces parts s’appelait at-Tamîm, 
« celui qui complète » ( 6 ). 

Les parts étaient constituées de la façon suivante ( 7 ) : les deux gi¬ 
gots, les deux cuisses, les deux jambes postérieures, les deux épaules et 


1. En raison du sens courant de m n h, « donner, prêter », cette flèche était con- 
s idérée comme de bon augure et son retour répété dans la pochette (cf. Huber. op. 

cil., 38 sq.) présageait le succès: ùjjJLi llo-b’ ^Jtll (T'A. 2, 

234, 1.8. ab fine). De plus, selon al-GawharÎ, I, 196: £=s^l 

[LJi A^l*> jl Vl aJ V Ip* U (comp. n. précédente). 

Ibn Qutayba, auteur d’un K. al-maysir wa-l-qidâh, éd. au Caire, en 1342/1923, 
par Muhibb ad-Dîn al-Hatîb (ouvrage qui nous est resté inaccessible ; nous avons 
réussi, cependant, à nous en faire communiquer la table des matières), cité ap. 

Nuwayrî, Nibâya III, 117, 1.8 sq., va plus loin en disant : a) ^aIIj 

ai:>. ^JLC (^ÂJI Ai|>i li». AJ ^iLJIj A) Jâ». V 

2. Alk i ç£^l ••• fj-^l Ac.j.11 (TA 2, 541, 1.16 


3. Particulièrement celui qui ne prend pas part au jeu, craignant de perdre ; il 
a pour synonyme al baram (T'A 2, 197, 1.28 sqq.). Selon az-ZamahSarî, Asâs 
al-balâga, éd. du Caire 1299 h., II, 339, ces deux significations sont prises métapho¬ 
riquement du nom de la flèche. 

4. Cf. T'A 6, 173, 11.28 sqq. et 38 ; l’éditeur de Nuwayrî, Nihâya, III, 115, 
1.1, lit, sans justification, al-Mud'af. 

5. Ce nom est. expliqué par l’autre sens de d'f, à savoir « affaiblir » (T'A loc. cit., 
1. 28 sq.). Le sens pour lequel nous avons opté, a le mérite d'indiquer que cette 
flèche fut ajoutée aux trois flèches primitives doublant soit la première, soit la 
deuxième. 

6 . Cf. Nuwayrî, op. cit., 115 ; T'A 8, 213, 1.5 sq. ab fine. Quand il gagnait deux 
fois de suite, il était appelé mulammim ; il donnait généreusement son gain à son 


entourage ; d’où le nom élogieux de Vl qu’on lui donnait, ainsi qu’à 

celui qui rachetait les parts non gagnées pour les donner aux pauvres (cf. Abu 'Ubayd, 
loc. cil., reproduit presque textuellement ap. GawharÎ, II, 453, et T'A 10, 61, 1.23 
sqq. ; cf. 8, 213, 1.10 sqq.). 

7. Cf. T'A 1, 47, 1. 1 sq. ; Ibn Qutayba, op. cit., 113-122. 
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les deux cuisses antérieures. La tête et les pattes revenaient au bou- ' 

cher ( x ) et le reste des bas morceaux était ajouté proportionnellement 

aux dix parts ( 1 2 ). Les meilleurs morceaux étaient appelés abdâ ’ ou 

budû’ ( 3 ) et les moins souhaitées étaient les deux cuisses antérieures 

en raison des nombreuses veines qu’elles contiennent. . 

Il arrivait que le déroulement du jeu nécessitait l’abattage de plu¬ 
sieurs bêtes, généralement des chamelles 0. Compte tenu de la som¬ 
me totale des parts que représentaient les sept flèches, à savoir vingt- 
huit, toutes les fois que les flèches fortes sortaient, les dix parts étaient 
vite épuisées ( 6 ). Les parts non gagnées étaient rachetées par des hom¬ 
mes nobles et généreux et distribuées aux pauvres de la tribu ( 6 ). C’est 
en cela que certains commentateurs voient les manâfi', «avantages», 
du maysir auxquels le Coran fait allusion ( 7 ). 

Malgré son caractère spécifique, le maysir devint, très tôt en Islam 
une désignation englobant tous les jeux de hasard. En effet, on fait 
dire à Mugâhid (m. 103/721) que « tout jeu de hasard ( qimâr ) est maysir 
jusqu’au jeu des enfants avec les noix » ( 8 ). Même les jeux persans, 

1. Cette donnée provient de Ya'qûbî, Historiae, éd. Houtsma, Leyde 1883, I, 

301, 1.7 sq. Selon AlûsÎ, Bulûg al-arab, III, 60, les os lui revenaient aussi, s’il les 
voulait, ou étaient donnés aux pauvres. 

2. Cf. AlûsÎ, loc. cit., 59 sq., où on trouvera une répartition plus spécifique des 
parts ; mais l’auteur n’indique pas ses sources. 

3. Sg. bad', * la partie délimitée par une articulation ( mifsal ) et l’os avec la viande 
qui le recouvre » (T'A 1, 46 in fine). 

4 . A l-{jazûr (fém. sing.) est le chameau et surtout la chamelle bons pour être 
égorgés ; c’est aussi un collectif indiquant les têtes du menu bétail (notamment les 
moutons) destinées à être égorgées (T'A 3, 100, 1.4 sqq.). 

5. Ex. : al-Mu'allà (7) + ad-Darîb (3) ; al-Musbil ( 6 ) + al-Hils (4), etc. 

6 . Sur les détails de ce jeu, en plus de la monographie d’iBN Qutaybà, citée plus 
haut, cf. Ya'qûbî, loc. cil., traduit ap. Huber, op. cit., 51 sqq. La description de 
Nuwayrî, loc. cit., 1.16 sqq., est incomplète, probablement par suite d’une lacune 
manuscrite. AlûsÎ, loc. cit., le décrit de la même manière que Ya'qûbî ; ü est l’au¬ 
teur d’un K. al-musfir 'an al-maysir, signalé par l’éditeur Muh. Bahgat al-Atarl, 
ib., 64, n. 1, ainsi que de deux autres écrits, sur le même sujet, de Burhàn ad-DÎn 
ai,-Biqà'Î (m. 885/1480), dans son Nazm ad-Durar fî tanâsub al-ây iva-ç-suwar 
(GAL, S II, 177 sq.) et de Muh, Murtadâ az-Zabîdî (m. 1205/1791), auteur de T'A, 
sous le titre de Naéwat al-irtiyâh fî bayân haqîqat al-maysir wa-l-qidâh, éd. par le 
Comte de Landberg, in Primeurs arabes, I, 29-38. 

7. Cf. az-ZamahSarÎ, KaSSâf, éd. Lees, 147, 1.14 ; AlûsÎ, op. cit., III, 65 ; Ibn 

Qutayba, op. cit., 43-55 : I çA i 4—jb | 

8 . TabarÎ, Tafsîr, 2, 201, 1.3 sqq. ; même opinion d’Ibn Slrîn (m. 110/728), cité 

ib., qui dit: ^LyaJIj (Ja j^r* 
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le nard, « trictrac », et le sitrang, « jeu d’échecs », sont dits maysir, com¬ 
me « tout ce qui distrait de l’invocation de Dieu et de la prière » 0. 

Les osselets 

Le jeu d’osselets (ki'âb) est considéré comme maysir 0 ; à ce sujet, 
on fait dire à Mugâhid : « Al-maysir (englobe) les flèches (qidâb) des 
Arabes et les osselets (kVâb) des Persans ( 3 ). Mais, à vrai dire, ces 
opinions ne concernent que les dés cubiques en usage jusqu’à nos jours, 
comme en témoignent l’adjectif al-mawsûma, « marqués [de points] », 
qui les qualifie, et leur dualité ( 4 5 ). Seuls Tâwûs (m. 106/724) et c Atâ’ 
(m. 114/732) parlaient du jeu d’osselets en disant : « Tout jeu de hasard 
(qimâr) appartient au maysir jusqu’au jeu des enfants au moyen des 
osselets et des noix » ( 6 ). 

Mais, s agit-il, dans ces ki âb, d’une véritable astragalomancie ? 
Nous ne le pensons pas, quoiqu’un hadit, les prohibant, puisse nous y 
induire ( 6 ) et qu il soit attesté que les Arabes attribuaient une vertu 
magique à certains os d’animaux ( 7 ). Darb al-kVâb, chez les Arabes, 
devait être analogue aux jeux d’osselets chez les Grecs, les Romains 
et bien d autres peuples ( 8 ), Avait-il eu primitivement un caractère 

J lW'U-W: et encore: j| ^ 

tr* 54À f U» JI 

L ^j «UJl jfi ^1 L JT (ibid., 1.22 sq.). 

2 . I 4-4^-u^l! i—>l*50i oJaj ^5b| (ibid., 1 . 

7 ; comp. 1.9 sq. et 1.19 sq.). 

3. Ibid., 1. 6 ab fine. 

4. Cf. ibid., 1.19: |^,j j^j ^Tül. 

5. Ibid., 1. 17. 

6. Cf. T'A 1, 177 in fine: ,jtf Ail Jj 

XiU&yaJI iwlc IgA IJ 

7. Pour échapper au mauvais œil et à la sorcellerie, l’Arabe portait sur lui un 
osselet de lièvre ; car, on croyait que cet animal qui a des menstrues, n’est pas parmi 
les montures des djinns (Nuwayrî, Nihâya, III, 119). 

8. Le P. Anastase al-Karmalî, écrivant à Boissier, le 14 oct. 1934 (cf. Manlique 
babylonienne et manlique hittite, 54), affirme la permanence de ce jeu en Arabie : 

4 Quant à la science des osselets, dit-il, la manière dont on les lance, les positions 
qu’ils prennent en tombant à terre, cette discipline est encore en usage aujourd’hui 
chez les Arabes, principalement chez les habitants du Yamâmah (Arabie orientale) ». 
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divinatoire, comme par exemple chez les Bantous ( x ) ? Nous n’avons 
pu relever, à ce sujet, aucun indice. 

En somme, les procédés cléromantiques de l’Arabie ancienne se ré¬ 
duisent à Yistiqsâm et au maysir. Comme le doute est inhérent à l’esprit 
de l’homme, l’interrogation des sorts s’enracina profondément dans 
l’âme populaire. Aux procédés du paganisme, 1 Islam sut suppléer par 
des méthodes plus perfectionnées et mieux adaptées aux cultures des 
peuples qu’il avait conquis. Il est né de ce courant plusieurs tech¬ 
niques à caractère cléromantique. 

Rhapsodomancie 

Tout d’abord, T/m al-qur'a ( 2 ), la rhapsodomancie, qui est la divina¬ 
tion par le moyen de phrases détachées, rencontrées au hasard dans 
des livres inspirés, comme les poésies d’Homère, d’Hésiode, de Virgile, 
et les recueils d’oracles, chez les Grecs et les Latins ( 3 ), le dîwân de 
Hâfiz ( 4 ) et le Matnawî de Galâl ad-Dîn Rûmî, chez les Persans et les 
Turcs, la Bible, chez les chrétiens ( B ), le Coran et le Saliîli de Buhârî ( 8 ), 
chez les musulmans. 

1. Cf . Henri Junod, L’Art divinatoire ou la science des osselets chez les Ronga 
de la Baie de Delagoa, in Bulletin de la Société Neuchâteloise de Géographie 9/1896-7 
(cité ap. Boissier, op. cit., 63-4). 

2. Le terme qur'a était connu des anciens Arabes, comme équivalent de suhma 
ou qisma (T'A 5, 453, 1. 20), « lot, part, chance », découlant de ’istiqsâm. Qâra'a, 
« tirer au sort », est employé à propos du Prophète tirant au sort pour savoir laquelle 
de ses femmes pouvait l’accompagner dans ses déplacements (cf. supra, p. 180) 
et maqrû' désigne le chef choisi par tirage au sort (T'A loc. cit., 1. 8). L’origine de 
cette signification devrait se trouver dans al-qur'a, « outre au fond large et au gou¬ 
lot étroit » (ib., 1. 23), qui pourrait avoir servi d’ustensile pour secouer les flèches 
du sort. G. Flügel consacra à la rhapsodomancie musulmane une longue étude, 
suivie de deux spécimens, sous le titre de « Die Loosbücher der Muhammadaner, 
in Berichle über die Verhandlungen der Kôniglich-Sâchsischen Gesellschaft der Wis- 
senschaften zu Leipzig, Phil.-hist. Kl. 12-13/1860-1, 24-74. 

3. Cf. Bouché Leclercq, I, 195 sq. 

4. Appelé lisân al-gayb (cf. H. H. III, 272). Cf., à ce sujet , Flügel, op. cit., 
142 ; D. G. Phillott, Bibliomancy, divination, superstitions, amongsl the Persians, 
in Journal and Proceedings of the Asiatic Society of Bengal, N. S. 2/1906, 339-342 ; 
Abdul-Kadir-e-Sarfaraz, Khan Bahadur, Divination by the Dîwân of Hâfiz, in 
M. P. Kharegat Memorial, 1/1953, 276-94 ; H. Massé, Croyances et Coutumes per¬ 
sanes, Paris 1938, I, 245 sq. 

5. Cf. Stozmann, Die Loosbücher des Mittelalters, in Serapeum 11/1850, n°« 4-6 
(pp. 49 sqq., 65 sqq., 81 sqq.),. 12/1851, n°»20-22 (pp. 305 sqq., 377 sqq.). 

6 . Sur le rôle rhapsodomantique de ce livre, le plus honoré en Islam après le 
Coran, particulièrement au Magrib, cf, Lévi-Provençal, in JA 202/1923, p. 213 ; 
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L’utilisation du livre sacré dans un but rhapsodomantique est claire¬ 
ment attestée déjà à l’époque umayyade. En effet, on raconte que le 
calife al-Walîd(II)b.Yazîd (125/742-126/744) tira présage un jour du 
Coran et tomba sur ce verset : « Ils ont demandé assistance, mais tout 
puissant despote est perdu» (74,15). Il déchira le codex et, peu de 
jours après, il fut décapité ( x ). Abû ÔaTar al-Mansûr (m. 158/775), 
deuxième calife f abbâside et fondateur de Bagdad, aurait vu, écrite 
sur la toile de fond de la tente qui l’abritait lors de sa dernière étape 
avant la Mekke, l’annonce de sa mort imminente. Son inquiétude 
grandit quand il sut que cette inscription était voilée à d’autres yeux que 
les siens. Il demanda alors à son chambellan de lui réciter un verset 
du Coran ; ce dernier ne put trouver dans sa mémoire que Cor. 26, 227b : 
« Et les injustes sauront quel revirement (de situation) les attendra ». 
Le calife le fit gifler et ordonna le prompt départ, redoutant ce mauvais 
présage ; mais il ne tarda pas à tomber de cheval et à se briser le dos ( 2 ). 

La faveur qu’accordait ce calife aux présages et à l’astrologie ( 3 ) 
serait à l’origine de ce récit de sa mort. Quelle qu’en soit la valeur, 
ces récits indiquent tout au moins l’existence, en Islam à haute époque, 
de la rhapsodomancie. 

Écrits rhapsodomantiques 

Le plus ancien auteur pseudonyme d’un K. al-qur'a est l’Imâm Ga'far 
b. Abî Tâlib ( 4 ), cousin du Prophète, tombé héroïquement, à l’âge de trente 
trois ans, à la bataille de Mu’ta, en l’an 8/629, contre les Byzantins. 
Le patronage de cette science lui aurait été attribué, parce que, dans 
le récit du départ pour cette bataille, intervient un présage rhapsodo¬ 
mantique tiré non pas par lui, mais par l’un de ses compagnons, f Ab- 

Goldziher, Die Zâhiriten, Leipzig 1884, 115 ; id., Muh. Studien, II, 254. 

1. Cf. al-MàwardÎ, Adab ad-Dîn wa-d-dunyâ, cité ap. DamÎrî, II, 119. 

2. TabarÎ, III 1 , 449 ; Ibn al-Atîr, VI, 13 sq. Ce denier fait remarquer (p. 12 sq.) 
qu’effectivement al-Mansûr est mort à Bi’r Maymûn, en route vers la Mekke, mais 
d’une maladie dont il souffrait. TabarÎ lui-même donne une autre version des 
faits (p. 387), faisant annoncer la mort de ce calife par la chute d’un astre. Comp. 
d’autres pressentiments, ibid., 450. 

3. Cf., en particulier, les récits relatifs à la fondation de Bagdâd (Ibn al-Atîr 
V, 436 sq.). 

4. Cf. ms. AS 1999, fol. 2-18 v (significations rhapsodomantiques de versets co¬ 
raniques), premier opuscule d’une ma^mû'a de 138 fol, (21,2 x 16, très 
beau nasjiî, titres enluminés, daté de 907/1501), intitulé Qur'at al-Imâm Ga'far 
b. Abî Tâlib. 
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dallâh b. Rawâha, qui pressentit sa mort, au moment du départ, 
d’un verset coranique relatif à l’enfer (Cor. 19, 71) prononcé par le 
Prophète. La STa, propagatrice de cette science, n’hésita pas a faire 
ce transfert, d’autant plus que la figure de ce glorieux martyr de 1 Is¬ 
lam domine les récits de cette bataille ( ). 

Mais cette science foncièrement Sî'ite eut paradoxalement pour se¬ 
cond patron le calife le plus éclairé des 'Abbâsides, al-Ma’mûn, qui 
régna de 198/813 à 218/833 et qui avait une passion pour l’astrologie ( ). 
En effet, il existe, sous son nom, deux traités de Qur'a ( 3 ) et un troisi¬ 
ème qualifié de ma’mûniyya ( 4 ), attribué au grand philosophe et astro¬ 
logue (jramâl ad-Dîn Abu Yûsuf Ya'qûb b. Ishâq al-Kmdi (m. apres 
256/870), qui était au service d’al-Ma’mûn et d’al-Mu'tasim et qui 
aurait écrit d’autres traités divinatoires ( B ). Dans ces écrits, tous tar- 

1. Ibn HiSâm, 791 sqq. ; TabarI, I 3 , 1610 sqq. 

2. Cf. Ibn Hallikàn, cité ap. DamÎrÎ, I, 98. 

3. Cf. mss. du Caire 7612: 

jjui j JIM 1 x 1 » J* ‘■b^ 1 

VI & àjü\j jjlil V> Cr* «Mb S f£ LiJI >>* 

dui vW 1 < Mple datée : ,le i 1058 ' 1648 >’ i et i 7613: ôj-Cu ïzy. 

traité différent du précédent, contenant, à la fin, des poèmes rhapsodomantiqnes 
attribués à divers auteurs. 

4. Cf. ms. AS 1999, 3, fol. 59M38* : AjjJil A^UI AfrÿJI, contenant, sous 

forme de tableaux, 144 questions, suivies de 144 chapitres comportant chacun 
12 réponses. Colophon : (J . «♦ Âfryül 

,> 4 jLa-i ... jo j* g» ^ ^ r 1 ^' r^ 1 <a)l ^ 

^,j_ | gjuJ -1 JUfi Cf Le deuxième opuscule de cette magmû'a, 

intitulé (^^Jl *ç \“) l> f° L 19 r -58 r , est 

anonyme; mais un traité ayant un titre semblable ( üniv. Kütph. A 6292: 

çjt&j IjjJi 79 f ol -> 19 x 13> mauvais nasde 1179 porte le nom 

d’al-Kindî. „ , . _. ,. , 

5. Cf., notamment, Fî *istihrâg al-mu'ammâ ilà Abî l- Abbas A. b. al-Mu lasim 

(cf. infra, p. 217, n. 1), K. fî z-zagr wa-l-fa’l min gihat al-'adad (Flügel, Laos b u- 
cher 38) K al-hurûf, éd. I. Guidi, in Studi sul Kindi, III, Rome 1938, deux écrits 
scapulomantiques (Nuruosmaniye 2412 et Sehid 'Alt P., 1812 ; cf. infra p. 396) et 
un livre sur les conjonctions astrologiques ( al-qirânât ), appelé par la Si a : K. al- 
fjafr (cf. Ibn Haldûn, I, 191 «Î-/224 sq.). 


ÉCRITS RHAPSODOMANTIQUES 


217 


difs, la rhapsodomancie perdit sa simplicité pimitive et devint une 
technique divinatoire basée sur le tirage au sort des lettres de l’alphabet, 
dont les significations oraculaires respectives sont réunies dans un 
recueil. Cependant, ces significations continuent à être extraites de 
versets coraniques auxquels on parvient par une exégèse arbitraire et 
des procédés fort compliqués communs au gafr et au 'ilm al-hurûf wa-l- 
asmâ\ et où le Jiisâb al-gummal ou arithmomancie joue un rôle capi¬ 
tal O- 

Il existe diverses manières de disposer les lettres ; nous n’en citerons 
que les suivantes : 

Dans le K. qur'a gawhariyya ( 2 ), le procédé consiste dans la combi¬ 
naison des quatre consonnes du mot gawhar ( ggw, ggh, ggr, grh etc.). 
Chaque paragraphe comprend une interprétation en prose de la com¬ 
binaison, suivie d’une autre versifiée, introduite par qâla r-râgiz, « le 
poète (utilisant le mètre ragaz) dit ». 

Dans la Qur'at hurâf al-mu'gam ( 3 ), les lettres sont disposées selon 
Vabgad sur trois lignes horizontales : 

k 1 m n s f s 

qrs t thddzg 

On met l’index sur l’une des lettres et l’on se réfère au paragraphe 
où est expliqué le sens de cette lettre en vers ( 4 ). 

1. La pratique de l’arithmomancie est rapportée à Aristote, auquel on at¬ 

tribue un K. al-mansûb fî l-gâlib wa-l-maglûb qu’il aurait composé pour Alexandre 
(cf. Saray, Ah. III, 1600, 3, fol. 36- r 38 Ÿ , nasjiî, 26,7 x 18 ; Reisülkuttab Mustafa 
Ef, 1164, 3, fol. 93 v -96 r , nasjiî de 850 h., 27 X 17 ; Univ. Külüph. A 372, fol. 28 r - T , 

ta'lîq de 1225 h., 23 x 12, à la fin de la 9° maqâla du Sirr al-asrâr ; autres mss. ap. 

'AbdarrahmAn BadawI, Mahlûtâl Aristû fî l-'Arabiyya, Le Caire 1959, p. 32). 
L’arithmomancie est appelée hisâb an-nîm par Ibn Haldûn (cf. I, 209 sqq. ; trad. 
Rosenthal, I, 234 sqq. et n. 259). Procédé connu chez les Grecs, où il est attribué 
à Pythagore (cf. P. Tannery, Notices sur des fragments d’onomatomancie arithmé¬ 
tique, in Not. et Extr. XXXI, 2/1886, pp. 231-260 = Mémoires scientifiques, IX, 
17-50 ; cf. spécialement p. 248 sqq.). L’arithmomancie est utilisée dans la Risâla 
fî ’slihrâÿ al-mu'ammâ, dédiée par Ya'qûb b. Ishâq al-Kind? au calife al-MuÙa- 
sim : AS K. 4832, 58, 6 fol. (209-216 v ), petit nashî serré, dans une ancienne mafj- 
mû'a contenant 29 risâlas de Kindî. 

2. Ms. Saray, Ah. III, 1600, 1, fol. l r -23 v , 36,5 x 18, nashî s. d. 

3. Ms. Kôprülü, Fazil P., 164, fol. 57'-65 v , 18 X 1.4, nasfrî s. d. 

4. On trouvera deux échantillons de ce genre d’interprétation, tirés des mss. 
1649 (fol. 70 r -76 v ) et 1904 (fol. 9 V ) de Vienne et trad. en allem. par Flügel, Loos- 
bücher, op. cit., 13/1861, 59-70. Dans la partie précédant ces textes, l’auteur réunit 
du Fih. d’ Ibn an-NadÎm et de Ka&f az-Zunûn de H.H., dont il est l’éditeur, un cer_ 
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Dans la Qur'at Dâniyâl, ce sont les nombres, formulés en deux 
phrases, qui servent à la qur'a ; elles sont disposées de la manière sui¬ 
vante : 


gara'tu and 

ahad 

qâra'ta an ta 

aliad 

» 

» 

itnayn 

» » 

itnayn 

» » 

talât 

» 

» 

talât 

» 

» 

itnayn 

» 

» 

ahad, etc. 


Une explication détermine la signification de ces formules, explication 

reprise en vers introduits par qâla r-ragiz ( 1 ). 

Comme témoins de la croissante complexité de ces procédés, citons 
les titres d’écrits sur la qur'a que le grand savant Abû r-Rayhân al- 
Bîrûnî (m. 440/1048) dit avoir traduits (de l’hindoustânî?) : 1. La 
qur'a annonçant clairement les conséquences. 2. La qur'a octuple 
pour découvrir les pensées intimes que l’on suppose. 3. Commentaire 
des chalumeaux de la qur'a octuple ( 2 ). 

Parmi les nombreux livres de qur'a que l’on trouve dans les fonds 
de manuscrits, il en est qui ont joui et continuent encore à jouir d une 
large popularité, notamment en Afrique du Nord. Ce sont surtout 
Qur'at at-tuyûr ( 3 ), « la Qur'a des oiseaux », Qur'at al-anbiyâ \ « la 
Qur'a des prophètes », Qur'a maymûna, « Qur'a couronnée de succès » ( 4 ). 

tain nombre de données confuses sur les écrits divinatoires arabes. Cf. aussi G. 
Weil, Die Kônigslose. J. G. Welzsteins freie Nachdichtung eines arabischen Loos- 
buches iiberarbeitet und eingeleitet, in Mitteilungen des Seminars fiir orienialische 
Sprachen zu Berlin 31/1928, 1-69. 

1. Cf. ms. AS 523, fol. 95 r -103 Ÿ , nashî de 840 h., 26 X 17. Cf. le Fih., 314, où 
un tel écrit est attribué à Daniel, ainsi qu’à Alexandre Dû 1-Qarnayn (avec les 
flèches), à Pythagore, à Ibn al-Murtahil et aux chrétiens. 

2. Cf. Chronologie Orientalischer Vôlker, éd. Sachau, Leipzig 1876, Introd., 

p. xxxxv : JslAcyUlj ( I 

AJUill Atyül jfc* I^ * 

3. Tayr signifie, dans ce genre littéraire, « sort » bon ou mauvais : (ji l_j 

^4 Ijtfo ylkJI «0 t£js* CX 4 

(JUJI Jf. (cf- DamÎhI, II, 110 in fine ; comp. Cor. 17, 13). 

4. Sur ces écrits lithographiés au Caire et couramment vendus à Alger au début 
du siècle dernier, cf. Doutté, Magie et religion, 376 sq. Pour d’autres livres de 
qur'a, cf. cat. mss. Gotha, W. Pertsch, III, 1880, pp. 479-84 ; cat. mss. Berlin, W. 
Ahlwardt, n oa 4235-44 ; mss. Paris, Index Yajda, p. 573 ; mss. Beyrouth, Fac. 
Orientale, n° B 275-77 ; mss. Vatican, cat. Levi délia Vida, index, p.299 ; Br. Mu¬ 
séum, MIII (II, 2, 466“- b ) ; ms. Strasbourg, 4212, fol. 318 v -325 r ; etc. 
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La raison de la grande expansion de cette pratique réside dans le 
fait que c’est une consultation licite des sorts qui supplanta une consul¬ 
tation devenue illicite, à savoir 1 ’istiqsâm. Cependant, sur cette licéité, 
les auteurs ne sont pas unanimes. En effet, certains se sont élevés 
contre l’utilisation du Coran pour le fa’l ; selon ad-Damîrî 0, ce sont : 
Abû Bakr Muh. b. al- f Arabî (m.543/1148), dans son commentaire in¬ 
titulé Ahkâm al-Qur’ân, Abû Bakr Muh. b. al-Walîd at-Turtûsî (m.520-5/ 
1126-31) et [Sihâb ad-Dîn Abû I- f Abbâs] al-Qarafî (m. 684/1285). Selon 
le même auteur, lequel désapprouve cet usage ( 2 ), le hanbalite Ibn 
Batta (m.387/997) en établit la licéité ( 3 ). Mais cette dernière se trouve 
bien fondée dans le commentaire de Sihâb ad-Dîn al-Qastallânî sur le 
Sàhih de Buhârî ( 4 ). 

Gafr 

Bien plus riche et bien plus ésotérique est la littérature existant sur 
'ilm al-gafr, qui englobe toutes les méthodes de divination basées sur 
les lettres de l’alphabet. Nous le divisons en : 

Gafr proprement dit et malâhim (prédictions). 

'Ilm al-hurûf, comprenant les procédés onomatomantiques basés 
sur les lettres de l’alphabet, les Beaux Noms d’Allah, les versets du 
Coran, et la zâ’irga, procédé mécanique pour tirer des présages. 

Il ne nous appartient pas d’étudier ici à fond ces techniques divina¬ 
toires islamiques fortement imprégnées de magie et d’astrologie et où 
entrent à grand renfort les sciences talismaniques, basées sur 'ilm al- 
hawâss, « connaissance des propriétés secrètes », 'ilm al-awfâq, « con¬ 
naissance des conjonctions » et 'ilm at-tilasmât, « connaissance des ta¬ 
lismans ». Nous renvoyons le lecteur aux articles Djafr et 'Ilm al-hu- 
rûf de la nouvelle édition de Y Encyclopédie de V Islam, où il trouvera 

1. Éd. Bûlâq 1284, II, 119. 

2. I J? IlaJU (ib.). Faut-il voir dans le plur. madhabinâ l’opi¬ 

nion de l’École Sâfi'ite, à laquelle appartenait i'auteur qui fut disciple de Bahâ’ 
ad-Dîn as-Subkî (m. 773/1372) et enseigna à al-Azhar (GAL S II, 170)? 

3. ôjül. Sur ce juriste, cf. H. Laoust, La profession de foi d’Ibn Batia, 

éd. et trad. annotée, avec une introd., du K. aS-Sarh wa-l-ibâna 'ala usûl as-sunna 
wa-d-diyâna, Damas, Institut Français, 1950. 

4. Éd. Bûlâq, 1304 h. (10 vol.) ; cf. X, 413-16, où l’auteur énumère les cas où 

la qur'a est permise. Cf. Ibn al-Hagg (m. 737/1336), al-Mudhal, I, 278 : AA 

(JUJI JjL|. 
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un exposé succinct sur l’objet de ces sciences. Nous donnerons ici ce 
que nous n’avons pas pu donner là-bas, vu le cadre restreint de ces 
contributions, à savoir un bref inventaire des principales sources litté¬ 
raires existant en ces matières. 

Systèmes d’écriture 

La première impression qu’on ressent en abordant cette production, 
faite d’un immense fatras de lettres juxtaposées dans des desseins in¬ 
saisissables, c’est l’insuffisance totale des vingt-huit lettres de l’alpha¬ 
bet arabe à rendre la pensée volontairement obscure et floue des prati¬ 
ciens du gafr. Il régnait, dans ces milieux, une opinion suivant laquelle 
les anciens peuples disposaient d’un alphabet spécial, aux signes beau¬ 
coup plus nombreux, dans lequel s’exprimaient les devins. L’auteur 
du Fihrist (p. 13) nous dit que « parmi les systèmes d’écriture des Perses, 
il y en avait un, appelé wîs(l. pîS) debîriyeh, « écriture à grand nombre 
(de lettres) », comprenant 360 lettres, dont ils se servaient pour écrire 
la physiognomonie (Jirâsa ), les omens ( zagr ), le bruissement de l’eau 
(harîr al-mâ ’), le tintement des oreilles (tanin al-âdân), le clignement 
des yeux ( iàârât , îmâ’, gamz) et les choses semblables. Personne de 
nos jours ne sait plus l’écrire, pas même parmi les descendants des 
Perses ». 

De ce besoin de s’exprimer d’une manière inaccessible au commun 
des gens, est née une série d ’aqlâm, systèmes d’écriture à caractère pic¬ 
tural et symétrique, attribués à des peuples et à des sages de l’Anti¬ 
quité. L’ouvrage de base, dans ce domaine, est K. ëawq al-mustahâm 
fî ma f rifat rumûz al-aqlâm du Ps.-Ibn Wahî-uyya ( 1 ), dont on trouve 
des extraits dans des collections de traités de fyurûf ( 2 ). 


1. Cf. ms. Paris A 6805, 131 fol., 911., nashî (noir et rouge) de 1165 h., écrit en 
241 h., pour 'Abd al-Malik b. Marwân [66/685-86/705] 1 Le scribe prétend s’être 
servi d’une copie datée de 413 h., faite sur l’original (cf. colophon). Sur cet écrit, 
cf. réf. in GAL I, 280, 3 et S I, 431, 4. 

2. Cf. Hamidiye 189, fol. 347^-351’ (nashî de 1041 h., 27 x 14) et 361V-368» ; 
Haci Besir Aga 659, fol. 146M58^ (ta'ltq de 1117 h. 21, 5 x 15) ; Kara Çelebi Zade 
251, fol. 98 r -128 r ( magribî s. d., 22,5 x 16). Cf. également Ibn ad-DâlI, Bisâla 
fî l-aqlâm, Konya, Izzet Koyunoglu K., 20 fol., nashî s. d., 20 x 12 (dernier traité 

d’une magmû'a fî l-liawâs?) ; incipit : ^ aJLjj ôÂa 

'(UN 9 • 


Mais la difficulté d’exécution de ces alphabets et l’impossibilité pour 
le praticien lui-même de lire des textes rédigés avec de tels signes, sans 
le recours à des concordances, firent en sorte que ces systèmes d’écri¬ 
ture n’eurent point de succès. C’est à peine si on en trouve des spéci¬ 
mens dans la littérature ésotérique des fyurûf et des asmâ\ tendant à 
rendre inaccessible à tout lecteur non initié le mystère d’un nom divin. 

La combinaison à l’infini des lettres de l’alphabet parut alors d’exécu¬ 
tion plus aisée et d’une portée ésotérique non moins grande. Rien de 
plus décevant pour un chercheur que de se trouver face à un volumi¬ 
neux codex bourré de signes constitués par la juxtaposition des lettres 
de l’alphabet avec une quadruple alternance, allant de à gggg ( 1 ). 

Promoteurs et sources du gafr 

Science sî'ite par excellence, il était normal que le gafr trouvât dans 
'Alî b. Abî Tâlib son promoteur. Tous les écrits du genre qui ne sont, 
en définitive, qu’amplification, exégèse et adaptation d’un seul écrit 
initial, se réclament de son nom. La transmission héréditaire de cette 
science de f Alî à travers les îmâms qui lui succédèrent, est rappelée en 
tête de ces écrits dans ces termes : « K. al-gafr al-kabîr li-amîr al-mu’mi- 
nîn 'Alt b. Abî Tâlib ... al-musammà bi l-gafr al-gâmi' wa n-nûr al- 
lâmV ; il fut trouvé écrit sur l’exemplaire sur lequel il fut copié, quelque 
chose comme ceci (mâ mitâluhu) : « Ce livre ... fut copié sur une ancienne 
copie ayant appartenu à la bibliothèque de l’Imâm Muhammad al- 
Mahdî, qui l’avait hérité de son père l’Imâm Hasan al- T Alawî, qui l’héri¬ 
ta de son père l’Imâm Muhammad at-Taqî, qui l’hérita de son père 


1. Cf. Saray, Revan 1767, 393 fol., daté de 1130 h. (Égypte), 48 x 41 : K. al- 
fjafr al-§ ami' wa-n-nûr al-lâmi' li-l-Imâm 'Alî b. Abî Tâlib... ; gros volume qui 
n’est fait que de cases contenant chacune quatre lettres combinées de la façon 


suivante : 


... Jlll ç-l 




Les parties écrites sont encadrées d’or et les traits horizontaux et verticaux sont 
en rouge. Même codex à la Süleymaniye, Lala Ismail 279, 393 fol., ta'lîq daté 
de 509 h., 17 x 12 ; Damad Ibrahim P. 844, nashî s. d., 33 x 25 ; Sehid Ali P., 
1810, 391 fol., 29 x 20. Un long isnâd (fol. l v ) authentifie que le livre remonte 
à 'Alî et le colophon fait le compte des signes contenus dans le codex : 784 pages, 
784 cases et 3136 lettres par page. Le nombre total des cases est de 87808 et ce¬ 
lui des lettres est de 2458424. 


♦ • • 
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al-Muttaqî, qui l’hérita de son père l’Imâm Mûsâ al-Kâzim, qui l’hérita 
de son père l’Imâm ôa'far as-Sâdiq, qui l’hérita de son pèrel’Imâm 
Muhammad al-Bâqir, qui l’hérita de son père Zayn al-'Âbidîn, qui 
l’hérita de son père l’Imâm al-Husayn, qui l’hérita de son père l’Imâm 
r Alî b. Abî Tâlib ... Ce sont deux livres, l’un ancien ( 1 ), l’autre conte¬ 
nant des lettres et des symboles divers, à la manière du Livre d’Adam, 
(écrit) sur un gafr, c est-à-dire un parchemin ( riqq ) fait d’une peau de 
chameau. C’est ainsi, mais Dieu connaît mieux ce qui est caché » ( 2 ). 

Après f Alî (m.41/661), le chaînon le plus important de cette généalo¬ 
gie ( 3 ) est Ga'far as-Sâdiq (m. 148/763), maître à penser de l’ésotérisme 
sî'ite, à qui sont attribués des écrits divinatoires de tous genres (gafr, 
Tiurûf, fa'l, ihtilâg, ta'bîr, etc.) Le K. al-gafr wa-l-hâfiya, ouvrage qui 
prétend transmettre la doctrine de Ca f far as-Sâdiq, présente ce dernier 
comme tributaire d’autorités extra-islamiques qui sont Arius ar-Rûmî ( 4 ), 
Âsâf b. Berehyâ ( B ), « qui possède une connaissance (issue) du Livre », 
Dû 1-Qarnayn ( fl ), les Écritures des Anciens ( 7 ) et le Livre d’Adam 

1. Le ms. Univ. Kütüph. A 6244, fol. 41 v , a : 'arabî au lieu de qadîm. 

2. K. al-gafr as-çagîr wa-l-kabîr al-mansûb li-sayyidinâ 'Alt..., Saray, Ah. III, 
1602, 146 fol, nasht illustré de 931 h., 26 x 17,5 ; ib., Revan 1764, 66 fol, nasfyî 
de 1174 h., 21 x 14 ; K. Saq al-gayb fî mâ yala'allaqu bi-asrâr al-gayb ta’lîf... Ibn 
al-'Arabî, Millet, Ali Emiri Ef„ 2795, 48 fol, nasht s. d„ 24,2 x 16,2. Ce même 
écrit se trouve dans une mafjmû'a d’Ibn al-'Arabî à Millet, Feyzullah 2119, da¬ 
tée de 1088-9 h. ; Univ. Kütüph. A 6244, fol. 40 r -87 v ( nasht s. d., 20 X 15). 

3. De Zayn al-'Âbidîn, petit-fils de c Alî (m. 92/710), il existe K. a ç-ça ht fa al- 
kâmila (AS 1946, 123 fol, beau nasht écrit à Bagdad en 697 h., 26 X 17), contenant 
quarante-cinq invocations pour toute occasion, provenant de deux exemplaires 
semblables point par point qui se trouvaient entre les mains de Yahyâ b. Yazîd 
et son cousin Ga'far b. Muhammad [as-Sâdiq]. Sur cet écrit, cf. réf. ap. GAL S 
I, 76. 

4. À ce même Arius, l’auteur du Fih., 310, attribue un K. fî aivlâd Iblîs walafar- 
ruqihim fî l-bildd (généalogie des djinns). Comp. Astûros ar-Rûmî, infra p. 230, n. 1. 

5. Dans la littérature talismanique, ce nom est lié à la légende de Salomon, dont 
il était le cousin maternel et le scribe (cf. Fih., 309). Cf. h.h. II, 324, où un K. 
ad-dawâ’ir wa-ç-çuivar (sur l'invocation des djinns et leur asservissement) est dit 
être rapporté de Âçâf b. Berehyâ b. Ismâ'fl, vizir de Salomon. Sur ce person¬ 
nage biblique, chef de la musique sacrée sous David, cf. I Chr. 6, 24 ; 25, 1 sqq. ; 
etc. ; sur le rôle qu’on lui assigne dans les sciences médicales et occultes du Moyen 
Âge, cf. Jewish Encycl. II, 162-3 ; M. Steinschneider, Hebrüische Bibliographie 
19/1879, 35, 64, 84, 105 ; Min g axa, in Bulletin of the John Rylands Library, 
4/1917-8, 86-88. 

6. Sur ce personnage, cf. supra, p, 5, n. 3, et p. 71, n. 2. Yâqût, IrSâd, éd. Mar- 
goliouth, I, 64, cite un K. afrbâr Dî l-Qarnayn (/'Ibrâhîm b. Sulavmân, qui au¬ 
rait réuni toutes ces légendes dont la source fut le roman syriaque (ou grec) d'Alex- 
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(sifr Adam) Q). Ce dernier écrit, invoqué à la fois comme modèle et 
comme source, est classé par Ibn an-Nadîm (Fih. 316) parmi les livres 
des talismans et d’incantations ; il contient, nous dit-il, les noms des 
anges, lesquels jouent, avec ceux d’Allâh, un rôle considérable dans 
l’onomatomancie musulmane. Selon h.h. III, 599, citant K. al-fawâ^ilp 
al-miskiyya de Bistâmî, cet écrit traite du 'üm al-hurûf et des con¬ 
naissances qui en découlent ( 2 ). 

andre ; de ce dernier, il existe une recension arabe à AS 3003 (l êre partie, 261 fol., 
27 x 18, datée de 871 h.) et 3004 (2 de partie, 260 fol., datée de 881 h.), anonyme 
ici, mais attribuée ailleurs (cf. GAL S II, 58) à Abû Ishâq Ibrâhfm b. al-Mufarrig 
as-Sûrî qui vécut à la fin du 9 e /15® siècle. Avant lui, al-MubasSir b. Fattâk (m. 
445/1053) utilisa un K. ahbâr al-Iskandar, dans son K. rnuhtâr al-hikam (cf. Meis- 
sner, in ZDMG 49/1895, 583-627. Sur le roman d’Alexandre, cf. A. Abel, Le ro¬ 
man d’Alexandre. Légendaire médiéval, Bruxelles 1955 (Coll. Lebègue et Nationale, 
112), où l’on trouvera les éléments bibliographiques (pp. 129-31) ; y ajouter : M. 
Lidzbarski, Zut den arabischen Alexandergeschichte, Berlin 1893, et E. A. Wallis- 
Budge, The Life and Exploits of Alexander lhe Great being a sériés of Ethiopie texts, 
2 vol., Cambridge 1896. Comp. M. Bieber, Alexander the Great in Greek and Ro¬ 
man art, Leyde 1964, Il est à noter que, sur des monnaies de l’époque de Ptolé- 
mée I er Soter (323-285), datant approximativement, l’une, de 312-305 (Égypte), 
les autres, de 295-291 (Chypre), est représentée de profil une tête ceinte d’un dia¬ 
dème dans lequel est sertie une corne (cf. D. H. Cox, Coins from the Excavations 
at Curium, 1932-53, New York 1959 (Numismatic Notes and Monographs, 145), 
p. 7 sq., n°® 30, 37-40 ; cf. p. 95. 

7. Zubur al-awwalîn. Pour Gâhiz, K. at-larbU wa-l-tadwîr, 42, §afr et zubur, 

sont mis en parallèle y U jlÀ -1 U Notons 

que les zubûr de David (Saray, Revan 1928, 67 fol, beau nasfyî s. d., 22 x 13 ; An¬ 
kara, Genel I, 171, 127 fol. nasfyî de 1274 h., 19,5 X 14) n'ont pas de caractère 
ésotérique. Sur cet écrit, cf. L. Cheikho, in MFO 4/1910, 40 sqq. 

1. Cf. Millet, Carullah 1534, fol. D-36L nasht de 678 h., 23 x 15 ; Ankara, Is. 
Saib Sincer I, 5534, 27 fol, nasfrî s. d., 17 x 11. Colophon : 

^Jj ... jA j l^JLyai «UÜ-I Cx 4 

1$Jlg (j L £4 aJuUu 

AÏlkJI Uj». • 

2. Sous le nom de « Livre d'Adam », il existe un écrit éthiopien (cf. A. Dillman, 
Ein âthiopisches Adambuch, in Jahrbücher der Bibl. Wiss. 5/1852-3, 1-144), un 
écrit mandéen (cf. H. Petermann, Thésaurus s. liber magnus vulgo « Liber Adami » 
appellatus opus Mandaeorum summi ponderis, I-II, Leipzig 1867) et un écrit syria¬ 
que mieux connu sous le nom de « Caverne des Trésors * (cf. Die Schalzhôhle, trad. 
allem. puis éd. par C. Bezold, Leipzig 1883 et 1888). Il existe également un écrit 
intitulé « Le Combat d’Adam » (cf. Der Kampf Adam’s oder das christliche Adams- 
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Outre ces sources byzantines, juives et syriaques, on assigne au gafr 
deux autres sources dignes d’intérêt : la première est Platon, auquel 
on attribue une hâfiya sur le gafr, les liurûf et les talismans (*). L’ou¬ 
vrage débute par ce mot du Ps.-Platon : « J ai trouvé dans certains 
trésors des tablettes en pierres précieuses portant une écriture étrange 
que je n’ai pas pu retrouver dans les livres des écritures ( aqlâm) ; je 
ne doute pas qu’elle ne contienne une science précieuse ». C’est pour¬ 
quoi ce livre porte aussi le titre de K. alwâ\ï al-gawâhir (ms. Kôprülü). 
La seconde est l’Inde, d’où "Utârid b. Muhammad al-Hâsib (Ille 
s. h.), auteur du K. al-gawâhir wa-l-aligar ( 2 ), aurait traduit le K., al-gafr 
al-hindî ( 3 ) et d’où, suivant le Ps.-Gâhiz ( 4 ), les Kisrâ de Perse ont 
appris cette science. 

Entre le gafr d’inspiration purement islamique de r Alî et celui de 
6a f far as-Sâdiq qui est censé avoir puisé dans des écrits étrangers, la 
différence réside dans le fait que le premier s’est cantonné dans les 
prédictions sur le sort des nations, des dynasties, des religions et des 
individus, alors que le second versa dans la théurgie et dans la talis¬ 
manique. Bien que cette division soit fictive, en raison de l’inauthenti- 
cité des écrits attribués à ces deux imams, elle représente, néanmoins, 
les deux lignes directrices suivies par cette science depuis ses débuts 
jusqu’au point culminant de son évolution. 

Malâfyim 

En effet, la première tendance et la plus ancienne a reçu le nom de 
malahim ou J^idtân. De caractère eschatologique, elle annonçait le 
Mahdî et prévoyait, en fonction de sa venue, les péripéties que nations, 
dynasties, religions et individus traverseraient jusqu à son avènement. 
En vers et en prose, en classique et en dialectal, il se forma toute une 
littérature qu’encourageaient les dirigeants et la faveur populaire, no- 

buch des Morgenlandes, éd. E. Trumpp, in Abhandl. der bayr. Akademie der Wis- 
sensch., I. Cl., XV, 3, Munich 1881). Les connnaissances ésotériques occupent une 
place importante dans ces écrits. 

1 . Cf. Saray, Revan 1740, fol. 23 v -41 v ; Kôprülü 923, fol. 2 r -26 v (26 x 18, nasjiî 
s. d.) ; Hamidiye 189, fol. 260 v -283, incomplet (nasfrt de 1041 h., 27 x 14) ; Hafim 
P., 60, fol. l-18 v (ta'lîq de 1309 h., 23 x 17). Pour Aristote et Ptolémée, cf. in¬ 
fra, p. 233. 

2. AS 3610, 168 fol. 21 X 15, beau nasfrî mulallat daté de 888 h ; cf. GAL I, 282, 
S I, 432. 

3. Cf. GAL S I, 432. 

4. 'Irâfa, 4. 
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tamment dans le Magrib où les luttes dynastiques lui servaient de trem¬ 
plin. Ibn Haldûn en fit une esquisse où son scepticisme, à l’endroit 
de son authenticité et de sa véracité, démontre l’élévation de son esprit 
bien au-dessus des idées de son temps. Après avoir affirmé que rien 
ne permet de vérifier les attributions à des personnages célèbres de 
ce genre d’écrits, il en donne la description suivante : « De longs propos, 
semblables aux énigmes, dont Dieu seul connaît le sens, où s’intercalent 
des pauses numériques, des symboles énigmatiques, des figures animales 
complètes, des têtes coupées et des dessins d êtres étranges ... » ( 4 ). 

Très tôt, la divination astrologique et météorologique envahit la 
malhama et la destinée des peuples, des dynasties, des religions et des 
individus fut lue dans le firmament. Le long titre de cette maUiama 
anonyme ( 2 ) nous renseigne sur les observations contenues dans de 
tels écrits : « Livre de la malhama, des indices et signes traduits des 
écrits syriaques en arabe, des phénomènes célestes et terrestres qui se 
reproduisent dans les déserts et les mers, des tremblements de terre, 
des éclipses, de la chute des étoiles, des tonnerres et des éclairs, des 
apparitions des croissants lunaires par rapport aux signes du Zodiaque, 
des tempêtes et des vents noirs, des nuages qui apparaissent comme 
des silhouettes humaines, des événements qui se produisent dans les 
pays non arabes et en terre arabe et ailleurs dans les îles et les mon¬ 
tagnes ». Les autorités invoquées sont Daniel, Dû 1-Qarnayn, BaTâm, 
And[r]onicos, Ptolémée, Hermès (ou Idrîs) et 'Uzayr le Scribe (Esdras) ( 3 ). 

L’écrit syriaque qu’utilisa l’auteur de cette compilation, couramment 
attribuée à Daniel sous diverses formes ( 4 ), est K. as-sadâ', «livre des 
pronostics » ( 5 ). Or, cet écrit porte le nom d’AL-HASAN b. al-Bahlûl, 
sous le titre de K . ad-dalâ’il ( 6 ). Il contient des pronostics tirés des 

1. Il, 193 sqq. 1226 sqq. Sur La malhamal dans l’Islam primitif, cf. P. Casanova, 
in RHR 6/1910, 151-161, extrait de Muhammad et la fin du monde, Paris 1911, alors 
en préparation. 

2. Cf. Süleymeniye, Reisülkutlab Mustafa Ef. 1164, 2, fol. 15 r -93 r (nashî s. d., 
27 x 17). 

3. Sur ces personnages, cf. infra, p. 410 sqq, 

4. Cf. infra, p. 408 sq. 

5. Cf. fol. 15 v : oLOVjiJI (Ktôbô d-Sûdi5'ê=) 

jxSLjy\j ô* k^LJI * 

6. Cf. Millet, Hekim Oglu 572, 1, fol. l-300 r , beau nashî grand, daté de 556 h., 
24 x 15. Sous sa forme primitive, il devait comprendre 39 chapitres (cf. début : 
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saisons, des mois, des semaines et des fêtes, selon les calendriers des 
chrétiens, des musulmans, des juifs, des arméniens et des coptes. Il 
est suivi de Malbamat Dâniyâl (*) que nous retrouvons ailleurs ( 2 ), sous 
le titre de Malhamat al-bayân fî ma'rifat as-sinîn wa-d-duhûr wa-l- 
azmân (fol. 2 r ) ou as-Silk az-zâhir fi 'iim al-awâ'il wa-l-awdhir (fol. 
5 V ), avec, dans l’introduction, la définition du but précis de l’écrit, 
définition qui replace la malfyama astrologique dans l’orbite de l’an¬ 
cienne maltyama prophétique : « Voici la Malfyamat al-bayân ... sur les 
corps célestes, les mouvements sidéraux, les phénomènes de l’uni¬ 
vers, l’ordre et la corruption, la manière de voir les mobiles de 
l’existence, l’oppression qu’exercent les rois les uns sur les autres, la 
succession de leurs états et ce qui leur adviendra ... » (fol. 2 r ). Toutes 
ces considérations sont mises dans la bouche de Ka c b al-Ahbâr ré¬ 
pondant à une question de MiTâwiya sur le Mahdî. 

Ce genre de malhama atteignit son apogée dans un écrit qui fit for¬ 
tune à 1 époque ottomane et dont il existe de nombreux témoins ma¬ 
nuscrits et commentaires. Il s’agit de la Risâla* aë-ëagara an-nu'mâniyya 
fî d-dawla l-utmâniyya ( 3 ), attribuée au grand mystique Muhyîd-Dîn ibn 


3. [U ï v b£j| ejjjjt); mais, sous sa forme actuelle, il comprend deux 
chapitres de plus, traitant de firâsa et de pronostics médicaux (cf. 43 à 48). Les 


ch. 40 et 41 traitent respectivement des Harraniens, d’après ^jU. 

«L*, Ail^f J , et des Sabéens (= Mandéens) de 

Wâsit. Le ch. 42 contient un résumé sur les phénomènes atmosphériques selon 
les opinions des philosophes, et le ch. 49, un compendium sur l’interprétation des 
songes. 

1. Fol. 302 r -356 Y , d’une autre main que le traité précédent, nasfrî assez ancien 


(noir et or), 24 x 15. On lit sur la page de titre: aJUJI Ailj^rU 

y}\ pjl-L Ajjl * AjLJI aXJUI A>A~J|. Autres réf -> in f ra > 

p. 408 sq. 

2. Kôprülü, Fazil P. (Hc. Ahmet), 168, 15 fol., 22,5 x 13,5, grand nashî. 

3. Cf. Osman Yahia, Histoire et Classification de l’œuvre d’Ibn 'Arabî, Damas, 

Institut Français, 1964, II, 456, n° 665. Aux cinq mss. cités par l’auteur, il faut 

ajouter : Saray, Revan 1742 ,fol. 65 Ÿ -180 V , beau nash-î s, d., 28 x 18 (cf. ib. fol. 1-13). 
Le ms. A 4884 (nas&t s. s., 22 x 15,5) de l’Université d'Istanbul contient:!) fol. 


l-48 v 


Âj I A)jA)I (_£ 

^1 J*. ô/i ■ilj'Jj a£Jl«j (avec des 

en marge) ; on y lit d’une main récente : ( aJLj 


Ajyto. a) l umj o ù Aa 

correspondances historiques 
2 ) fol. ôO'-SS* : 


% 



al- f A rabî (m. 638/1240) et commenté notamment par Çadr ad-Dîn 
al-Qunawî (m. 672/1263), Salâh ad-Dîn as-Safadî (m. 764/1363), Ahmad 
b. Muhammad al-Maqqarî (m. 1041/1632), Musfiafa Ef. b. Sahrab et 
aà-Sahrâfî ( 1 ). 

Cet écrit, probablement d’origine fâtimide, devait, sous sa forme 
primitive, traiter du Mahdî ; il figure, en effet, dans les collections 
à caractère apocalyptique, comme dans le ms. A 542 (nashî, 31 x 19) 
de 1’ Université d'Istanbul qui comporte trois titres : 1. aë-Sagara an- 
nu'mâniyya wa hiyà l-kubrà min talât dawâ’ir (fol. 2 V ), 2. ad-Dâ’ira 
fî bayân zuhûr al-qâ’im min 'iim al-gafr (fol. l r -2 r ) et 3. ar-Risâla 
aë-ëarîfa al-harfiyya fî bayân rumûz al-(fafriyya (fol. 3 r -20 r ) ( 2 ). De 
même, le ms. de Bursa, Ulucami , 3544 ( nashî de 1096 h., 19,5 x 13,5), 
contient un commentaire anonyme sur aë-Sagara an-nu'mâniyya (fol 


AkwI^-I ojAJI ojA)I c__>LS- Golophon : AUl A*^ C A C 

I i^aJI aiv? Ajy. . Dans Veliüddin Ef. 2292, 
fol. 40 r -65 r (nashî s. d., 19,5 X 14) et Umûmî 4608, 38 fol. (nasfyî de 1060 h., 20 x 


13), il est question d’un commentaire: Ao^AÜl ù j>e£S\ 

Dans Veliüddin Ef. 2294 (nasht s. d., 21 X 15), contenant, entres autres, a)1«j 
Il U ^«4- 1 {y* (fol. l v -36 v ), les commentaires de Qunawl (36 v - 

58 r ) et de Maqqarî (68 r -86 v ), on lit (fol. l r ) : AJlfALÎl 

jÂ jl a. ^ Aa.jp • O» lui attribue d’autres écrits de $afr (cf. 


Osman Yahia, op. cit., I, 260, n 08 159 a -165 ; à 159», ajouter Is. Saib Sincer I, 3386, 
75 fol., nasliî de 1313, 21 x 27, et ib. 1934, non fol., nashî, 20,5 x 13,5 ; etc.). 
Sur le fol. 1 de K. al-ÿafr al-ÿâmi', Saray, Revan 1741, fol. l-76 v , nasfat de 1097 h., 


on lit, entre autres, Ah • 

1. Le ms. de l'Université d'Istanbul A 109 contient un commentaire d ’aS-Sa- 
ÿara an-nu c mâniyya, intitulé ad-Durra al-fâhira et attribué à Muhyî d-D1n Abû l- 
'AbbÂs al-Bûnî (622/1225). C'est une belle copie de 79 fol., nashî s. d., 23 x 14,5. 

2. Le colophon précise que cette copie fut faite à Basra par Ibn al-Molla en 36 h. ! 


Comp. Univ. Kütüph. A 1205, 45 fol., beau nasjiî 19 x 11 : à< y t£J! à y 1^ 
AJUjuÜI. Sur l’attribution à Ibn al-'Arabî d’écrits apocalyptiques, cf. R. Hart¬ 
mann, Eine arabische Apocalypse aus der Kreuzzugszeit. Ein Beitrag zur Gafr- 
Literatur, in Schriften d. Kônigsberger Gelehrten Gesellschaft, 1924, pp. 89-116, qui 
étudie un passage de M uhâdarât al-abrâr wa-musâmarât al-afiyâr (éd. du Caire, 
1324/1906, I, 197 sqq.) relatif à la « dévastation de la terre à la fin des temps ; cf. 
également Sayhat al-bûm, poème apocalyptique qui lui est attribué (cf. O. Ya¬ 
hia, op. cit., II, 473, n° 708). 
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94 r -140 r ), précédé de Risâlat al-burhân fî 'alâmât Mahdî âhir az-zamân 
(fol. l-92 v ) de 'Al! b. Husâm ad-Dîn, connu sous le nom d ’al-Muttaqî 
(m. 975-77/1567-69). 

Mais il a dû être remanié par la suite et adapté, d’abord, à l’Égypte^), 
ensuite, à l’Empire ottoman, sous l’autorité d’Ibn al-'Arabî, par son 
disciple Sadr ad-Dîn al-Qunawî ( 2 ), probablement sur le modèle du 
traité de Kindî, intitulé Risâla* fî mulk al-'Arab wa-kammiyyâtihi ( 3 ) 
ou TâlV millat al-'Arab, utilisé, avec Bistâmî et Ibn al-'Arabî, dans un 
traité anonyme de gafr du Fonds Is. Saib Sincer (I, 1211, non fol., 
nashî illustré, 19 X 14 x 1). 

Cette première tendance du gafr apocalyptique n’a, cependant, pas 
eu le même développement que la seconde tendance basée davantage 
sur les propriétés magiques et talismaniques des lettres et des noms. 

Hurûf 

Deux auteurs se sont illustrés dans ce domaine : 

Kamâl ad-Dîn Abu Sàlim Muhammad b. Talha (m. 652/1254) et 
'Abd ar-Rahmân b. Muh. al-Bistâmî (m. 858/1454). Le premier 
est l’auteur d’un K. al-gafr al-gâmV qui prétend contenir les paroles 
de c Alî b. Abî Tâlib ; le second est le commentateur et l’ordonnateur 
du premier sous le titre de Miftâh al-gafr al-gâmV wa-misbah an-nûr 
al-lâmi e ou ad-Durr al-munazzam fî s-sirr al-a'zam. L’œuvre du pre¬ 
mier, qui devait appartenir à la première tendance du gafr, fut noyée 
dans celle du second, qui était fyurûfî et qui lui donna une nouvelle 
présentation et l’agrémenta de tableaux et d illustrations. Les témoins 
manuscrits portent les noms de l’un ou de l’autre ou des deux à la fois, 
mais aucun de ceux que nous avons pu voir ne nous a paru représenter 

1. Cf. Nuruosmaniye 2819, 82 fol., 21 x 16, daté de 1111 h., et Saray, Revan 
( cf. supra, 226, n. 3). Comp. an-Nugûm az-zâhira fî hawâdil Mi$r wa-l-Qâhira de Mu- 
si’Afa b. as-Sultân Ahmad Hân, Univ. Kütüph. A 6257, fol. 26 v -34 r ; nasfrî ré¬ 
cent, 22 x 14. 

2. Noter l’absence de cet écrit du Fihrist et de Ylgâza, deux listes dressées par 
Ibn al-'Arabî lui-même de ses écrits (cf. O. Yahia, op. cit., I, 44 sqq. et 51 sqq.). 

3. Sur cet écrit, cf. GAL, S I, 374, V, 7. Appartiennent au même courant d’idées 
la risâla intitulée Dikr hawâdil az-zamân al-munba'iia min ta’tlrât al-iqtirân 
wa-harakât al-aflâk fî d-dawarân (sur les événements de l’époque ottomane), de 
Bayezit, Umûmî 4609, 50 fol., nasjiî s. d., 20 x 12, et les prédictions sur Â1 r Ut- 
mân de Husayn b. Gamâl du fonds Is. Saib. Sincer I, 518, non fol., nastyî s. d., 20 

x 12 x ’l. 


l’œuvre primitive d’Ibn Talha ; pourtant, Bistâmî dit n’en être que le 
copiste ( 1 ). 

Bistâmî laissa divers écrits sur le gafr, dont un recueil de cinq opus¬ 
cules contenant des prophéties et des malâfiim ( 2 ). Mais son œuvre 
la plus importante, après son encyclopédie intitulée al-Fawâ’ify al- 
miskiyya fî l-faruâtify al-makkiyya ( 3 ), où il dresse l’inventaire d’une 
centaine de sciences parmi lesquelles les techniques ésotériques occu¬ 
pent une bonne place, reste Sams al-âfâq fî 'iim al-hurûf wa-l~awfâq ( 4 ). 

1. Cf. Kôprülü 926, 91 fol., beau nasiiî s. d., 25,5 x 17 (belles planches, 74 v - 

83 r ) ; incipit i ^ Cf, jjI Jlà'; 

explicit : |Âa ... ... ^^1 -G-C. ... i Jlâ 

jjAI cjIxSOI (titre sur la 

couverture) L-4. y, y* • Cf. fol. 2 V , où le titre est : jJÜt 

I jmJ I t Url |. Voici quelques autres mss. : Süleymaniye, Hafid Ef. 204 

55 fol., ta'lîq de 899 h., 17 X 13 ; AS 2818, 93 fol., nasfyt de 941 h., 30 x 21 (place 
en blanc in lextu pour les illustrations ; planches représentant des concepts mys¬ 
tiques : fol. 77 v -86 v ) ; AS 2813, 135 fol., nashî de 962 h. (moins beau que le pré¬ 
cédent, mais riche en illustrations), 26 x 17 ; Saray, Revan 1752, 102 fol., beau 
nashî de 939 h., fait sur une copie de 932 (pl. fol. 90 v -99 v ) ; Saray, Ah. III, 3507, 
97 fol., nashî s. d. 30 x 20 ; Bayezit, Veliüddin Ef. 2295, 87 fol., 27 X 19, nasfrî 
s. d. (pl. l v -12 v ) ; Manisa, Genel 1442, 95 fol., nashî de 979,17 x 13 ; etc. Il en existe 
des exemplaires dans la plupart des fonds de mss. 

2. Cf. Manisa, Genel 1443, 76 fol., ta'lîq (et nashî à la fin) s.d., 26 x 16 : 

I L*JI J^UJI Ja^ ynÀ-\ ^ ù vbS" 

3. C’est en 844/1440, à l'âge de 62 ans, que Bistâmî acheva la composition de 
cette œuvre, commencée en 795/1392, selon H. Selim Aga 539 (146 fol., nasfyî s. d., 
24,5 X 17), Saray, Hazine 274 (192 fol., nashî s. d., 20 x 12), Hamidiye 688 (227 
fol., beau nashî, s. d., 24 x 15), Halel Ef. 255 (82 fol., ta'lîq, 24,5 x 17 ; copie 
faite à Malatya en 955 h.), Esat Ef. 1612 (178 fol., nashî de 988 h., 22,2 x 14,1), 
Atif Ef. 1474 (232 fol., nasfcî s. d., 23 x 17, s. d.), etc. Cf., cependant, Atif Ef. 
1539 (131 fol., beau nasfyî, 24 x 17) qui est daté de 831 h. I 

4. Cf. Millet, Hekim Oglu 533, 151 fol., dont l-23 v ; nashî d’une main qui au¬ 
rait comblé une lacune, et 24 r -151 v : autographe, ta'lîq fârsî, 25 x 17. Colophon : 

LJ ( ÂiùjA-l ô*aa 

... 1 ... Jj éj (çj j XLuJ ! 

... ^*Üa*«JI • Suit une iÿâza accordée à Sihâb ad-Dîn Ah. b. as-Sayyid Bur- 
hân ad-Dîn... 'Alâ’ ad-Dîn al-Husaynî aS-Sâfi f î at-Tirmidî, datée de 837 h. 
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Dans une longue introduction (AS 2807, fol. l-48 r ), l’auteur donne 
ses sources, nombreuses et riches, et une classification des sciences. 
Puis il passe à l’analyse détaillée des propriétés des lettres de l’alpha¬ 
bet, l’une après l’autre, partagées, entre les quatre éléments, en lettres 
aériennes, pyriques, terriennes et aquatiques ( 1 ). 
Compte tenu de leur nature fondamentale et astrale et de leur valeur 
numérique — le jumelage des deux constituant les awfâq —, les lettres 
permettent de parvenir à des connaissances ésotériques inaccessibles 
par toute autre voie ; elles suppléent en quelque sorte à la révélation 
en faisant éclater devant les yeux étonnés du mystique les salutaires 
lumières du kasf, « dévoilement des vérités divines », et du 'idrâk al- 
gayb, « la perception des événements cachés », dans le passé, le présent 
et le futur. 

Si l’œuvre de Bistâmî est tributaire du gafr prophétique et apoca¬ 
lyptique d’Ibn Talha, sa doctrine des hurûf et des awfâq doit ses fonde¬ 
ments à un contemporain de ce dernier, le grand spécialiste des sciences 
secrètes, Muhyî d-Dîn Abu i.-'Abbâs al-Bônî (m. 622/1225) ( 2 ), dont 
l’œuvre couvre tous les aspects de l’onomatomancie musulmane. 

Dans son œuvre encyclopédique sur les sciences secrètes, intitulée 
Sams al-ma'ârif wa-latâ’if al-'awârif, al-Bûnî réalisa la synthèse de 
tout ce qui était connu à son époque en matière de hurûf, asmâ * et ta- 
lâsim. La plupart des autres écrits, inscrits sous son nom, paraissent 
être des monographies extraites, avec plus ou moins de fidélité, de sa 
grande œuvre à laquelle la mort ne lui permit pas de donner une forme 
définitive. Elle nous est en effet parvenue sous diverses formes, trois 
au moins, les unes plus longues que les autres. Il faudrait une longue 
étude critique des témoins manuscrits les plus anciens et une analyse 
détaillée de leur contenu, pour pouvoir déterminer le noyau primitif 
de l’œuvre et les additions et amplifications qu’elle subit du vivant 
de l’auteur et après sa mort. Mais une telle entreprise dépasse le cadre 
de ce travail ; contentons-nous de constater que le plus ancien manuscrit 
que nous ayons vu, fait, si le colophon est authentique, du vivant même 

Le ms. AS 2807, foi l-260 r (le 1 er fol. manque), nashî abondamment illustré, fut 
transcrit, en 841 h., sur une copie faite par Muh. b. Murâd al-Maglûbî qui dit l'avoir 
lue devant l’auteur, le mardi 25 Gumâda II 836, au Caire à la Madrasa d'al-Malik 
al-Mu’ayyad. 

1. Comp. K. fî 'ilm al-hurûf li-Aslûros ar-Rûmt ( Univ. Kiitüph. A 132, fol. 
2 v -9 r , nashî s. d., 21 x 15 ; 1 er traité d'une mafjmû'a fî l-hurûf de 264 fol.), où 
les lettres sont divisées en ténébreuses, lumineuses, célestes et terrestres. 

2. Date incertaine ( cf\ Rosenthal, in The Muqaddimah, III, 172, n. 807). 
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de l’auteur, en 618 h., ne comporte que 60 folios ( l ). Le ms. d’AS 2799, 
beau ta'liq, abondamment illustré, daté de 861 h. (25,5 x 17), ne com¬ 
prend que 45 folios, et le même fonds possède six autres copies d’am¬ 
pleur moyenne ( 2 ), dont l’une porte sur la page de garde la mention 
suivante : « K. $ams al-ma'ârif dont il n’existe aucun autre semblable ; 
car cette copie n est pas celle qui se trouve entre les mains des gens ; 
elle contient des notes et additions complémentaires de Bûnî » ( 3 ). La 
grande recension varie entre 300 et 500 folios ( 4 ). 

Les autres écrits de Buni présentent également des variations im¬ 
portantes quant au volume et quant au titre ; ils ont trait à des 
questions particulières sur lesquelles l’essentiel est généralement dit 
dans Sams al-ma'ârif al-kubrà ; ce qui pourrait signifier, s’il nous 
était possible de le vérifier point par point, que l’amplification de 
ce dernier serait due a son absorption des opéra minora, un peu 
à la manière du K. al-futufyât d Ibn al-'Arabî. Parmi ses écrits, 

1. Cf. Manisa, Genel 1445, 21 X 13 ; ’1 est vrai qu’il est écrit en la f lîq, lequel 
prend généialement moins de place que le nashî; cependant, en comparant rapi¬ 
dement cet exemplaire aux cinq autres que ce fonds possède : 1446, 1448 (tardif), 1449 
(récent ; le début manque), 1450 (choix), 3347 (imprimé), nous avons eu l’impres¬ 
sion d'être en face de la recension la plus brève de l’écrit. 

2. AS 2800, 71 fol., 25 x 18, nashî s. d. (avec des feuilles brûlées par l’encre) ; 
AS 2804, 98 fol., 20,5 x 15, nashî médiocre ; AS 2801, fol. 1-108’, nashî s. d. ; 
AS 2805, 110 foi, 17,5 x 14, nashî médiocre s. d. ; AS 2806, 126 fol., 18 x 13, 
nashî de 849 h. ; cf. également Bursa, TJlucami 949, 72 fol., 22 x 13, ta'lîq de 932 h. ; 
ib. 948, 218 fol., 29 x 20 x 4, gros nashî s. d. ; Süleymaniye, H. Selim Aga 529, 
92 foi, 29 x 19, nashî médiocre ; Univ. Külüph. A 1918, 94 fol., 23 x 17, mau¬ 
vais nashî de 1198 h. ; ib. A 6282, 135 foi, 20 x 13, nashî s. d. ; ib. A 4430, 188 
foi, 17 x 12,5 beau nashî ; Saray, E. Hazinesi 1118, 161 foi, 11, 5 x 17, 5, nasïiî 
s. d., 15 11. ; Selim Aga, Kemanke? E. H., 179 pages, 20 x 14, nashî s. d. 

3. AS 2802, 75 foi, 24 x 16, nashî médiocre. 

4. Cf. Hamidiye, 676 (343 foi, nasfiî s. d., 23 x 21), 676^(395 foi, 21 x 16, 
nashî de 1171), 677 (379 foi, 20,5 x 15, nashî s. d.) ; Univ. Külüph. A 6240 (302 
foi, 13 x 18, nashî de 1122 h.) ; Saray, Ah. III, 1554 (299 foi, 29,5 X 18, nashî 
s. d.), 1761 (382 foi, 30,5 x 21, nashî du xn e s.) ; H. Selim Aga 528 (313 foi, 30 
X 18, beau nashî de 1140) ; Fatih 2717 (411 foi, 30 x 20, nashî récent) ; Millet, 

Feyzullah 1303 (322 foi, 29 x 21, beau nashî: ^ 

I 1304 (273 foi, 30 x 20,5, même main, daté de 1055: 

^1 J Ankara, Is. Saib Sincer I, 822 (479 foi, 31 x 21, nasfrî du xii« s.) ; 

Konya, Müzesi Külüph . 2920 (444 pages, 27, 5 x 19 : 2® partie, cf. 21 sqq. ; la 
fin manque) ; etc. 
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mentionnons le K. al-usûl wa d-dawâbit Q), qui est une sorte d’introduc¬ 
tion aux sciences secrètes, K. latâ’if al-isârât [Manisa : fî asrâr al-kurûf 
al-awwaliyyât ; Saray : fî c ilm al-fyurûf] ( 2 ), K. at-ta'lîqa( 3 ), qui semble 
n’être qu’une des recensions du Sams al-ma'ârif, K. sarh sawâqît al~ 
fâtiha as-sarîfa (c’est-à-dire t, g, h, z, S, z, f) wa-galgalûiyya al-kubrà 
wa-ma'rifat al-kawâkib as-sayyâra wa-l-burûg ( 4 ), Qabas al-anwâr ( 6 ), 
al-Luma' an-nûrâniyya ( 6 ), sur le Nom sublime, et K. fawâ’id al- 
abruf ( 7 ). Nous citerons plus loin son traité sur les Beaux Noms ( 8 ). 

1. Cf. Univ. Kütüph. A 6298, fol. l-57 v , nashî s. d. ; Millet Carullah 1531, 43 

fol., 20,5 x 14,5, nashî médiocre, s. d. ; colophon : |Âa> ^ ^^531 

M( j 1 '.'-t N /1 ; Ankara, 

7s. Saib. Sincer I, 802, non fol., écriture imitant le kûfî, daté de 1303 h., 22 x 17 x 15. 

2. Cf. Halet Ef. 763, 114 fol., ta'lîq, date illisible, assez ancien, 18 X 14 ; Ma¬ 
nisa, Genel 1447, non fol., bonne copie d’Égypte, nasfaî s. d., 26 x 18 ; Saray, Ah. 
III, 1601 (anonyme), 40 fol., nasliî tardif, 26 X 17. 

3. Cf. Millet, Carullah 1532, 116 fol., nashî s. d., 17,5 x 13 ; Konya, Müzesi 
Kütüph. 5333, fol. l-178 v , nasfrî abondamment illustré de 833 h. 

4. Bagdatli Vehbi 928, 84 fol., 25 X 16, gros nashî ancien (tableaux in textu). 

5. Bursa, Ulucami 951, 1, non fol., nashî s. d. ; comp. le traité de £au>dÿ?, por¬ 
tant le même titre, de NadbumI, écrit en 876/1384 (ms. du Caire 4470 ; cf. GAL 
II, 252, S II, 326). 

6 . Fatih 2803, 45 fol., nashî s. d., 20,2 x 13 ; Hamidiye 189, fol. 95 V -130 T , nasjiî 
de 1041, 27 x 14 ; Univ. Kütüph. A 5671, 40 fol., 20 x 15, nashî s. d. ; Manisa, 
Genel 1502, 80 fol. (incomplet), nashî récent, 17 X 12 (en persan). Le commentaire 
de ce traité (cf. Bagdatli Vehbi 930, 47 fol., nasjii, 25 x 17) par Abû 'Abdallâh 

Muh. Zayn ad-DÎn ... al-BistâmÎ, s’intitule: Js^^l (J 4JL>txJI c-jUS" 

(!) AÜjydl ; mais un autre titre, ajouté par 

une main tardive, précise: ti I 

Xs- cT'UjJ I «OM (fu/l l_^>- 

1^? .<«»..)I * 

7. Univ. Kütüph. A 6284, 50 fol., nasjiî récent, 19 x 15 ; comp. Atif Ef. 1541, 

106 fol. (les cinq derniers d’une main tardive), 20, 5 x 15 intitulé: c_jhS^ IÀa 
L'Aq/;. «Ails AjL £■ AsIj^Jlj ( !) AsIjiJI 

! AU* ijJjJll J^l (Jy JÜ U Cet écrit traite des asmâ', awfâq, 

'azâim...). 

8. Sa risâla mystique, intitulée Mawâqif al-gâyât se trouve à Bayezit, Veliüd- 
din Ef. 1821 ( magmû'a * tasawwuf), 1, fol. 31 r -56 v , nasjil s. d., 23 x 13, et à Manisa, 
Genel 1113, non fol., nasliî de 939-40 h., 21,5 x 15. Autres écrits dans une maÿ- 
mû'a de ses écrits : Lâleli 1594, 116 fol. (à l’origine, 213 fol.), nashî s. d., 17,5 x 13. 


Les prédécesseurs de Bûnî dans le 'ilm al-fyurûf sont, d’abord, des 
apocryphes portant des noms célèbres : À part la hâfiya du Ps.-Platon 
(supra, p. 224) et l’opuscule sur le 'ilm al-fyurûf d’Astûros ar-Rûmî 
(supra, p. 230, n. 1), on nomme Aristote et Ptolémée. Le pre¬ 
mier aurait écrit un Kanz al-mugramîn fî asrâr al-hurûf wa-sti'mâlihâ 
fî l-umûr wal-hâgâl ( 1 ) ; la source de ces spéculations doit être recher¬ 
chée dans le dixième chapitre du K. as-siyâsa fî tadbîr ar-riyâsa, connu 
sous le nom de Sirr al-asrâr ou al-Maqâlât al-'asr, attribué à Aristote 
et dont la traduction aurait été faite, au début du m e /ix e siècle, par 
Ibn al-Bitrîq et Ahmad al-Yamanî ( 2 ). Le second aurait écrit le K. al~ 
kanz al-a'zam ( 3 ), traitant des lettres et de leurs propriétés, qui doit 
émaner de son traité astrologique, le Tetrabiblon (K. al-arba'a), traduit 
par al-Bitrîq sous al-Mansûr (137/754-159/775) ( 4 ), et du Karpos ou 
Centiloquium (K. at-tamara ) qui lui est faussement attribué ( 5 ) et qui 
forme, chez les Arabes, un cinquième livre ( 6 ). Ces deux écrits furent 
à la base de la divination astrologique en Islam. 

1. Cf. Univ. Kütüph. A 132 (magmû’a sur les hurûf), fol. 45 r -47 v , nashî de 
1093 h., 21 x 15 ; Süleyminye, Haci Be§ir Aga 659, fol. 96 r -103 r , ta'lîq de 1117 
h., 21, 5 + 15. Comp. le même titre ap. Ibn Sînâ (cf. GAL S I, 828, 106). Comp. 
aussi Risala 1 al-hurûf, ms. Leyde, cité ap. 'Abdarrahmân BadawÎ, Mahtûtât 
Aristû fî l-'arabiyya. Le Caire 1959, p. 36. 

2. Cf. GAL S I, 364. Ce X e chapitre est intitulé: tî 

oLJIj jl j^ij 

atu-të L-J As ^ dJllS (c’est-à-dire dans la conduite des 

rois et leur gouvernement, puisque c’est cela l'objet de tout le traité). Cf. Univ. 
Kütüph. A 372, 33 fol., ta'lîq de 1225 h., 23 X 12, et 775, 50 fol., nashî de 1162, 
22, 5 x 15. Il existe de nombreux mss. de cet écrit et de nombreux extraits. Il 
fut édité par 'Abdarrahmân BadawÎ, au Caire en 1954, in Fontes graecae doc- 
trinarum politicarum Islamicaram I, 67-171 (cf. introd. pp. 32-75, où on trouve¬ 
ra une étude des mss. et des trad. de cet écrit ; id., Mahtûtât Aristû fî l-'arabiy¬ 
ya, 31 sq.) ; trad. angl. par Ismâ'îl 'Ail et A. S. Fulton, dans le vol. V des 
œuvres de Roger Bacon, éd. R. Steele, Oxford 1920. 

3. Cf. Univ. Kütüph. A 132, fol. 142 v -145 v (nashî de 1039 h., 21 X 15). 

4. Cf. Nallino, Raccolta, V, 461 ; infra, p. 410. Sur cet écrit, cf. F. Boll, Stu- 
dien über Cl. Ptolemâus, in Jahrbücher für classische Philologie, Suppl. 21, Leip¬ 
zig 1894, p.lll sqq. 

5. Cf. Boll. op. cil., 180 sq. 

6 . Cf. K. al-arba'a, in Univ. Kütüph. A 6141, 36 fol., nasfyî s. d., 18 x 12 ; 
AnoreXeapdrixa, éd. F, Boll (f) et AE. Boer, in Claudii Plolemaei opéra quae ex- 
stant omnia, vol. III, 1 (Bibl. Tenbneriana), Leipzig 1940 ; trad. angl. de J. M. Ash- 
mand, Ptolemy’s Tetrabiblos or Quadripartite being five books on the influence of 
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Conçues très tôt comme « une matérialisation de la Parole divine » ( 1 ), 
les lettres de l’alphabet ont eu, dans la spéculation ésotérique musul¬ 
mane, une place de choix, grâce à l’intérêt dont elles furent l’objet de 
la part d’un grand nombre de penseurs de marque. 

Al-asmâ ’ al-husnà 

Si nous rencontrons peu de traités authentiques, portant uniquement 
sur les Tiurûf, d’avant la fin du vi e /xn e siècle ( 2 ), nous nous trouvons, 
par contre, en face d’une riche production relative aux Beaux Noms 
divins ( al-asmâ * al-husnà : Cor. 7, 180), essentiellement basée sur les prin¬ 
cipes du 'iim al-hurûf. 

Issue de la lutte contre les Mu'tazilites, déniant à Dieu tous noms 

lhe stars newley translated into English from lhe Greek paraphrase of Proclns wilh 
noies... followed by lhe Centiloquy, Londres 1822, 272 p. ; K. ai-Tamara, in AS 2695, 
42 fol., nashî de 669 h., 17 X 12, avec trad. persane et commentaire de Naçîr ad- 

Dln af-Tûsî (m. 672/1274); colophon: cjbT 

\jlj£ AJUlj ûLjcjJ (èxarov ^ara=) Ua^JaJl 

^ ^ ^ 4 4 (J ; Bursa, Haraççioglu 1183, 48 fol., 17,2 X 14, nasfrt du 

ix* s.h. (?). 

1. Cf. L. Massignon, La passion d’Al-Hallaj, Paris 1922, 589 sqq. 

2. De l’époque de Bûnî, on peut signaler al-BalawI (m. 604/1207) dans son encyclo¬ 
pédie intitulée Alif Bâ’ (2 vol., Le Caire 1287 h.), où il dresse l’inventaire des sciences 
de son époque ; al-Gawbarî (début du vn e /xm e s.), spécialiste des hiyal, K. kanz al- 
'asffad fî asrâr hurûf abgad, ms. Bayezit, Veliüddin Ef. 2294,5, fol. 87 r -116 v ; trois écrits 
sur les hurûf d’ Ibn al-'Arabî (m. 638/1240) : ef. O. Yahia, op. cil., 1, 315, n° 397 ; 

II, 349, n° 384 ; 382, n° 462. Signalons encore, avant Bistâmî, Ibn ai-Hagg at-Ti- 
RiMSÂNi(m. 737/1336), Sumûs al-anwâr wa-kunûz al-asrâr, éd. plusieurs fois au Caire 
( cf ; GAL II, 83, SII, 95), et, après Bistâmî, Ibn Kamàl P. (m. 950/1533), Sarh al-mVtn 

{ef. Saray, Ah. III, 1609, 3, fol. 64-123», nashî, 19,5 x 13 ; colophon : é ^\yi}\ (Jplj 

( !) ÀLu, ,,, J (jjljjVl <^T LT* 

et Ibn Fahd al-Ahlàtî (m. 954/1547), as-Sirr al-maklûm min natâ'itj al- r ulûm, 
Saray, Ah. III, 1609, fol. 167 r -185 r . La dernière grande synthèse est due au sou¬ 
danais Muh. b. Muh. a/-FuLÂNÎ (m. 1154/1741) qui laissa deux écrits sur le sujet: 
Bahgal al-âfâq wa-îdâh al-labs wa-l-iglâq fî 'iim al-hurûf wa-l-awfâq (mss. 
du Caire 4435 et 7562) et ad-Durr al-manzûm iva-fculâsat as-sirr al-maklûm 
(Hamidiye 841, 316 fol., nashî s. d., 21 X 16). De date indéterminée sont : Hâfiyal 
al-qamar fi l-'amal bi-l-hurûf al-Iamâniyat wa'isrîna harf* n d’ABÛ l-Hasan 
an-NasîbIn! ( Bafjdatli Vehbi 927, fol. l-27 v , beau nashî, 24 + 18 ; Saray, Ah. 

III, 1609, fol. 161 v -166 v ) et K. farâ’id ad-durar d'Asû Tàlid al-QazwÎnî ( Baydatli 
Vehbi 932, copie récente dans un cahier de 42 pages). 
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et attributs quelque peu anthropomorphistes, cette littérature émanait 
primitivement de l’École aâ'arite qui, maintenant à Dieu les multiples 
attributs qui lui sont donnés dans le Coran et la Tradition, s’évertua 
à en faire l’élément fondamental de la théodicée musulmane, conformé¬ 
ment à l’esprit sémitique qui entrevit toujours la divinité à travers le 
voile de ses attributs. 

Déjà al-As'arî (m. 324/935) aurait écrit un Sarh al asmâ * al-husnà ( 1 ) ; 
mais c’est à deux adeptes de son École que l’on doit les premiers écrits 
importants et authentiques sur les noms et attributs divins. Le premier, 
Abu Bakr Ahmad b. al-Husayn al-Bayhaqî (m. 458/1066), écrivit un 
K. asmâ 3 Allah wa-sifâtih ( 2 ), réunissant et commentant «les noms et 
les épithètes que confirment le Livre de Dieu ou la Tradition de l’Envoyé 
de Dieu ou le consensus des anciens de cette communauté avant les 
dissensions et l’apparition des sectes » {fol. l v ). Le second, Abu l-Qâsim 
'Abd al-Karîm b. Hawâzin al-Qusayrî (m. 465/1072), auteur d’une 
célèbre épître sur la mystique ( 3 ), écrivit un Sarh al-asmâ * al-husnà ( 4 ), 
où l’accent est mis sur leur utilisation dans la prière. Fahr ad-Dîn ar- 
Râzî (m. 606/1209), auteur lui-même d’un écrit du genre que nous ver¬ 
rons plus loin, en choisit des extraits sous le titre de K. al-muhtâr min 
Sarh asmâ * Allâh al-husnà ( 6 ). 

1. Cf. Unio. Kiitüph. A 4138, fol. 121»-198», nashî de 1085 h., 20 x 15. 

2. Cf. Bayezit, Umûmî 1370, 285 fol., bon nashî de 624 h., 25 x 17 ; éd. à 

Allâhbâd en 1313 h. 

3. Dont il existe une copie autographe (7) à Amasya (867, 1, 240 fol., nashî an¬ 
cien, 26 x 13,5), intitulée K. ar-risâla ilü ç-$ûfiyya. Colophon : 

olj 1 ALui l§ aIL-jJI LU a.\ \ 

AjL î c f • Konya, Yusûf Aga 5466, 228 fol. (incomplet), 25 x 16, 

nashî ancien, probablement du VI* s. h. 

4. Cf. Ragip P., Yahya Tevfik 180, 164» fol., nashî de 641 li., 16 x 11 ; Yeni- 

cami 705, 2, fol. 22»-130», nashî de 865 h., 26,5 x 18 ; Ldlcli 1553, fol. 1-124», 

nashî de 1044 li., 20 x 15 (litre : K. at-tahbîr fî Sarh asmâ’ al-lalîf al-ha- 
bîr) ; Hamidiye 705, 193 fol., nashî s. d., 25,6 X 17, 5 (titre : al-Maqsad al-asnà 
fî sarh asmâ ’ Allâh al-husnüi). On lui attribue également Islifâdât al-murâdât 
fî asmâ ’ Allâh la'âlâ 'alâ wagh a!-hâç? (cf. GAL I, 432, S I, 772, 4). 

5. Cf. Unio. Külüph. A 4499,70 fol., 16 x 12, nashî s. d. (sur le fol. 70 v ,on trouve 
deux listes, indépendantes de l'œuvre, contenant les noms et attributs de Maho¬ 
met : 90, dans l'une, et 14, dans l’autre, dont 3 seulement figurent dans la première) ; 
A 5606, 80 fol., 20 x 14, la'lîq s. d. ; A 5607, 112 fol, nashî de 983 h., 20 x 15 ; 
A 4138, fol. 15 v -119 v nashî de 1085 h. 20 x 15 ; Manisa, Genel 854, 1, non fol., nashî 
s. d., 18 x 14. 
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Après Bayhaqî et Quâayrî, théologiens, commentateurs, mystiques 
et spécialistes de sciences secrètes s’emparèrent de ce thème, auquel 
ils ont donné des dimensions illimitées. Leurs noms constituent, à 
eux seuls, une preuve de l’importance du sujet ; nous en donnerons une 
liste qui n’a nullement la prétention d’être complète ; son but est pure¬ 
ment démonstratif, puisqu’il nous est impossible ici de caractériser 
l’apport de chacune des œuvres qu’elle mentionne. 

Al-Gazzâlî (m. 505/1111), dans al-Maqsad al-asnà fî Sarh asmâ 3 
Allâh ta'âlà al-husnà Q, fit un commentaire théologique des quatre- 
vingt-dix-neuf Noms divins. On lui attribue encore un Sarh gannat 
al-asmâ’ , commentaire sur un poème attribué à M.1Î b. Abî Tâlib sur 
les fyurûf, où domine l’exploitation des Noms divins à des fins ésotéri¬ 
ques ( 1 2 ). 

Abu l-Hakam 'Abd as-Salâm b. 'Abd ar-Rahmân connu sous le 
nom d’iBN Barragân al-Isbîlî (m. 536/1141), consacra à ce sujet le 
plus long traité qui existe, intitulé K. sari} asma Allâh al-husnà ( 3 ). 

À Sihâb ad-Dîn as-Suhrawardî (m. 587/1191) est attribué un Sarh 
asmâ * husnà diversement intitulé : al-Arba'ûna ism an al-Idrîsiyya, 

1. Il en existe de nombeux mss. ; nous avons examiné, entre autres, Fatih 2654, 
126 fol., beau nashî de 849 h., 18 x 12 ; Saray, Ah. III, 98 fol., beau nashî de 914 
h., 25 x 17,5 : Ragip P. 1451, 1, fol. 1-57, nashî s. d., belle copie, 28 x 17 ; 663, 
fol. l-46 r , nashî de 1129 h. ; Univ. Kütüph. A 2664, fol. l-17 r , ta'lîq fârsî, 16 x 9,5 ; 
5608, 214 fol., nashî s. d., 20 x 14,5 ; Atif Ef 1530, 38 fol., ta'lîq de 919 h. (Damas), 
21,5 x 15 ; 1531, 63 fol., nashî s. d., 21 x 16 ; etc. Éd. au Caire en 1324 h. (al-Mat- 
ba'a al- c Amira). 

2. Cf. Univ. Kütüph. A 194, fol. l-15r ( nashî s. d., 21 x 15) ; A 5663, fol. 1- 
23 r (nasfrî de 1130 de 1130 h., 20 x 14,5) — les fol. 23 v et 24' contiennent : L, 

Ôjjmi ^ (j d'iBN al-'ArabÎ— ; Saray, Hazine 298, 

42 fol. (beau nashî, s. d., 20 x 13). On trouve le même ouvrage sous le titre de 
K. al-gawâhir hâwî t-iamân dawâ’ir min kalâm amîr al-mu’minîn 'Alî b. Abî Tâ¬ 
lib dans Univ. Kütüph. A 109 (18 fol, ta'lîq s. d., 16 x 9,5) ; A 3653 (fol 48 v - 
58 v , nashî s. d., 21 X 14) ; A 5646 (39 fol., nashî s. d., 21 x 15). 

3. Saray, Ah. III, 1495, 256 fol, nashî de 595 h., 25 X 16, 5 ; Sehid Ali P. 426, 

221 fol, nashî de 598, 23 x 15 ; AS 1869, 341 fol., nasftî décoloré du vu® s. h. (co- 

lophon difficile à lire), 25 x 17 ; Atif Ef. 1525, 229 fol, nashî de 709 h., 30 x 21 ; 
Saray, Ah. III, 1591, 349 fol, nasfrî de 728 h., 25,5 x 19 ; Esat Ef. 501,1 233 fol, 
nashî de 773 h., 26 x 18, «confronté avec l’original» (titre: K.'ilm al-huda wa- 
asrâr al-ihtidâ fî fahm sulûk ma'na asmâ 5 Allâh al-husna ) ; Lâleli 1551, 198 fol 
nasjiî de 933 h., 25 x 18 ; Konya, Yûsuf Aga 4744, 234 fol. (I), 4745, 182 fol. (Il) 
et 4746, 729 pages (III), nasfyî ancien, 21 x 17. 
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Sari} al-asmâ * al-arba f în, Sarh al-asmâ 5 al-'azîma (*), et traitant de 
l’efficacité des Noms divins. 

Dans un exposé concis et bien nourri, le grand Fahr ad-Dîn ar-Râzî 
(m. 606/1209) fit le point de ce qui avait été acquis dans ce domaine. 
En effet, son K. lawâmi' al-bayyinât fî Sarh al-asmâ ’ wa s-sifât ( 2 ) com¬ 
mence par une introduction en dix chapitres où l’auteur définit le 
nom lexicographiquement et théologiquement ; puis, il examine le hadît 
relatif aux Beaux Noms, repris au début de tous ces traités. Ensuite, 
il passe à l’étude des quatre-vingt-dix-neuf Noms. En plus des extraits 
qu’il fit de l’œuvre de Qusayrî dont il a été question plus haut, on lui 
attribue un K. as-sirr al-makiûm fî tayy al-harf al-marqûm ( 3 ), où l’as¬ 
pect théologique cède la place à l’aspect ésotérique et astrologique qui 
apparaît aussi dans les LawâmV al-bayyinât. 

C’est cet aspect que va développer Abu l-'Abbâs al-Bûnî (m. 627/ 
1225), dont l’œuvre entière est consacrée à l’exploitation du mystérieux 
pouvoir des lettres de l’alphabet et des Noms divins à des fins ésotériques 
et talismaniques. Il y revient dans tous ses écrits et, un an avant sa mort, 
il rédigea, au Caire, un Sarh al-asmâ ’ al-husnà ( 4 ), connu également sous 
le titre de K. 'ilm al-hudà wa-asrâr al-ihtidà ( B ) ou K. mûdil} at-tarîq 

1. AS 1870, fol. 1 Ÿ -11 V , dans une compilation d’écrits ésotériques et talismani¬ 
ques datant de 818 h., nashî, 18 x 13,5 ; Bayezit, Umûmt 1314, 2, fol. 20 r -25 r , 
nashî s. d. 21 x 14 ; Univ. Kütüph. A 5682, fol l-9 r , nashî récent, 19 X 14 ; 
A 2605, 74 pages, grand nashî, s. d., 19,5 x 14,5 (avec, en marge et en nashî fârsî, 
un traité similaire de Sadr ad-Dîn al-Qunawî). 

2. Ragip P. 664, 99 fol., nasfyî s. d., 25 x 18 ; copiste : Abû l-Farag f Abdar- 
rahmân b. f Abd al-'Azîz al-Gawzî as-Sûfî al-Wâ f iz al-Bagdâdi. Pourrait-il s’agir 
du célèbre prédicateur et chroniqueur Ibn al-Gawzî, mort peu de temps avant 
Râzl, en 597/1200? Y enicami 704 (nombre des fol. non relevé), beau nashî de 685 I, 
26 x 18 ; 704, 192 fol., nashî s. d., 21 x 16 (1-46 et 192 sont d'une main récente ; 
le reste est très ancien) ; Lâleli 1552, 191 fol, ta'lîq de 733 h., 22, 5 x 13 ; Univ. 
Kütüph. A 2531, 130 fol, nashî de 928, 20 X 13 ; A 5611, 162 pages, nashî s. d., 
18,5 x 13 ; Ankara, Is. Saib Sincer I, 828, non fol., ta'lîq de 1156, 32 x 21 x 1. 

3. Univ. Kütüph. A 4961, fol l~21 v , nashî s. d., 21, 5 X 15. Cet écrit est dif¬ 
férent du traité astrologique qui porte son nom et dont le titre commence par les 
mêmes mots (cf. infra, p. 382). 

4. Saray, Ah. III, 1494, 174 fol, nashî de 787 (Alep), 31 x 21 ; Bayezit, Umû¬ 
mt 1377, 174 fol, nashî de 773 h. (deux mains dont l’une est plus ancienne que 
l’autre), 26 x 18 ; 1362, 254 fol nashî de 960 h., 21 x 16 ; Lâleli 1549, 120 fol, 
nashî de 881 (fol. 46 brûlé par l'encre), 18 x 14 ; 1550, 255 fol., mauvais nashî 
de 939 h. ; Süleymaniye 812, fol. l-110 v , nashî s. d., 22 x 15 ; Kôprülü, M. Asim 
348, fol 48 v -97 v (inachevé), mauvais état, nashî s. d., 17 x 21. 

5. Kilic Ali P. 588, 221 fol., beau nashî de 792 h. ; Univ. Kütüph, 571, 296 fol., 
grand nashî de 1117 h., 29,5 x 20. 
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wa-qusfâs cil-iafyqîq min miskâl asmâ* Allah al-husnà wa l-taqarrub bihâ 
ilà l-maqâm al-asnà ( 1 ). Dans le Qabas al-ihlida ilà wifq as-sa'âda 
wa-nagm al-ihtidâ* ilà saraf as-siyâda ( 2 ), une sorte de plan ou de som¬ 
maire des écrits précédents, les Noms divins sont divisés en substantifs, 
qualificatifs, désignations éthiques et pragmatiques ; l’opuscule s’achève 
par un aperçu sur les propriétés des lettres et sur le procédé du kasr 
et bast, consistant à prélever une lettre d’un nom divin pour la composer 
avec celles du nom de la chose désirée. C’est, en somme, l’aspect théo¬ 
rique de la question, sur lequel viennent se greffer des spéculations 
divinatoires et talismaniques qui conduisent le lecteur à travers des 
dédales où le profane ne se retrouve point. Pourtant, rien n’est arbi¬ 
traire dans cette science basée, dans l’ensemble, sur des conventions, 
courantes à l’époque, conférant des propriétés précises aux lettres clas¬ 
sées en catégories et où la gématrie, l’isopsephie et les alphabets ésotéri¬ 
ques, ainsi que les conjonctions astrologiques, constituent les éléments 
d’interprétation et le conditionnement de l’ensemble. Si donc les prin¬ 
cipes et les conventions qui fondent cette science peuvent être arbi¬ 
traires, leur mise en application et leur exploitation logique et métho¬ 
dologique sont menées avec beaucoup de technique et de précision. 
C’est, en somme, un bel échafaudage sur un fond de sable mouvant. 

Parfois, on assiste même à un recours à des noms hébreux ou syria¬ 
ques, lesquels, par leur étrangeté, acquièrent, dans, ce genre de spécula¬ 
tions, un caractère ésotérique. Nous en avons un exemple typique dans 
un extrait du Sams al-ma'ârif, intitulé Sarh asmâ* al-'azama ( 3 ) qui 
contient des explications de noms censés être hébreux et posséder, de 
ce fait, un pouvoir mystérieux, moins divinatoire que magique et talis¬ 
manique. On pense spontanément à la cabalistique juive, mais l’in¬ 
fluence de cette dernière sur la pensée ésotérique musulmane reste 
à démontrer. C’est probablement la magie et la gnose antiques qui 
leur furent une source commune ( 4 ). 


1. Atif Ef. 1526, 296 fol., nashî de 811 h., 27 x 18. 

2. Kôprülii, Fazil P. 120, fol. 124 r -139 v , nashî de 1112, 21,5 x 13. 

3. Cf. AS 1872, fol. l-15 r , 17,5x13, beau nashî (noms divins en rouge), copie faite 
pour le sultan Bâyezîd (II) b. Muh. b. Murâdfeân (1447-1512 de l’ère chrétienne). 
Al-Bûnt prétend l’avoir copié d’un exemplaire ayant appartenu au prince Nagm 
ad-D!n Ayyûb, qui l'avait fait copier d’un exemplaire d’Ubayy b. Ka'b, lequel ap¬ 
partenait au Prophète. 

4. Sur l’influence du néopythagorisme dans ce domaine, cf. Kraus, Jâbir II, 

262 sqq. 


La littérature des asmâ* ne s’est pas arrêtée à Bûnî ; car, après lui, 
de nombreux traités ont été écrits sur le sujet. Il aurait été surprenant 
que le grand mystique Ibn al-'Arabî (m. 638/1240), dont l’œuvre im¬ 
mense couvre tout le domaine de l’ésotérisme musulman, n’ait pas 
exploité ce procédé. Sa grande œuvre encyclopédique, al-Futûhât al- 
makkiyya, contient un long exposé sur les lettres et les noms ( 1 ), et il 
court sous son nom un Sarh al-asmâ* al-husnà, dont l’authenticité est 
loin d’être certaine ( 2 ). 

Citons rapidement quelques traités du genre : K. maëâriq al-anwâr 
fî Sarh asmâ* Allâh al-husnà de Muhammad an-Nasafî ( 3 ), K. sarh 
al-asmâ 5 al-husnà de 'AfIf ad-Dîn Sulaymân at-Tilimsânî (m. 690/ 
1291), disciple de Sadr ad-Dîn al-Qunawî ( 4 ), Sarh asmâ f Allâh al-husnà 
d’ABÛ Muhammad 'Abd as-Salàm b. 'Abd al-Gâlib ( 6 ), al-Asmâ’ 
al-husnà de '“Ubayd Allâh as-Samarqandî qui cite fréquemment al- 
Gazzâlî ( 6 ), Sarh asmâ* Allâh al-husnà d’AHMAD Zarrûq at-Tunisî 
(m. 899/1493), écrit en 971 h. ( 7 ), K. al-qabas al-mugtanà fî Sarh asmâ 
Allâh al-husnà wa-hiya tis'a wa-iis t ûna ism an de Sams ad-Dîn Abû 
'Abd Allâh Muh. b. Qurqmâs al-Hanafî (m. 882/1477) ( 8 ), Sarh 
al-asmâ* al-husnà de Muh. b. Bahâ’ ad-Din (m. 1030/1621), écrit en 
l’an 1000 h. ( 9 ), al-Fath al-asnà fî Sarh al-asmâ* al-husnà d’ABÛ 'Abd 


1. Cf. éd. du Caire 1283 h., IV, 196-326. 

2. Sur les divers titres de ce traité et ses témoins mss., cf. O. Yahia, op. cit., I, 
333, n° 338. Nous lisons au début du ms. Bayezil, Umûmî 1314 (fol. l-19 v , nasfyt 


s. d., 21 x 14): ^J| *1^1 Aj lî^lj ... V^l 

... I Âyft I? 11 J J\yi)\ ... 1^>I. 

3. Alif Ef. 1529, 87 fol., 21,5 x 12, nasfyî ; colophon : 


«G IjLtuj 4JL ui câ 

À.ij• 




i Li (J U 


(J ^ I JjLj 


4. Lâleli 1556, fol. 1-67 T , nashî de 794, 25 x 18. 

5. Kara Çelebi Zade 220, 197 fol., 26,2 x 18, 8, nasfiî de 828 h. (Damas). Après 
le titre, suivent les noms de ses ëayfrs jusqu’à 'AJÎ. Cf. Bayezil, Veliüddin 587, 290 
pages, 19 II. 

6 . TJniv. Kütüph. A 3109, 37 fol., nashî médiocre de 838 (?), 18 x 13. 

7. Kôprülii, Fazil P. 120, fol., 27 r -63 v , nasfiî de 1111 h., 21,5 x 13 ; XJniu. 
Kütüph. A 1924, 98 fol., nashî de 1225 h., 23 x 14. 

8 . Saray, Ah. III, 1496, 124 fol., 27 x 18, nashî de 941 h. 

9. Çelebi Abdallah Ef. 175, 1, fol. l-66 v , ta'lîq de 1162 h., 21 x 15 ; Univ. Kü- 
lüph. A 3860, 66 fol., ta r lîq de 1266 h., 21 X 13 ; Saray, Ah. III, 1587, 107 fol., 
nasfyî tardif, 17 x 12. 
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Allah Muh. as-Safawî, commentant un poème sur les quatre-vingt-dix- 
neuf Beaux Noms, poème qui était parmi les lectures pieuses ( awrâd) 
de son maître Abû r Abd Allâh Muh., connu sous le nom d’Ibn f Irâq ( x ), 
K. al-îmâ ’ ilà 'ilm al-asmâ’ d’ABÛ c Abd Allah Muh. b. Ya'qûb al- 
Kûhî at-Tûnisî ( 1 2 ), Sarli, al-asmâ ’ al-fyusnà de Muh. al-Âydînî al- 
Güzelhisârî (m. 1116/1704) ( 3 ), Qaslda fl sari), al-asmâ 3 al-liusnà de 
r ABD al-Ganî an-Nâbulusî (m. 1143/1731) ( 4 ). 

Cinq autres traités d’époque incertaine méritent encore mention : 
Sarf), asmâ ’ Allâh al-husnâ d’ABÛ *Abd Allah Muhammad ... 
b. Farah al-Ansârî al-Qurtubî ( 6 ), K. kîmyâ ’ al-fana’ fî sarh [aZ-] 
asmâ 5 al-husnâ de Magîdî ( fl ), Sarfy al-asmâ 3 al-husnâ de 'Alî b. 
Muh. b. * Alî al-Armalî As-SÂFi f î( 7 ), Ka'bat al-asrâr az-zâhira wa- c Arafât 
al-anwâr al-bâhira d’ABÛ 'Abd Allâh Muh. b. Marzuq b. f Alî ( 8 9 ), Asrâr 
alwafyy de Hamîd ad-Dîn ad-Darîr ( b ). Signalons, enfin, deux sariï, 
anonymes, l’un à Ankara ( 10 11 ), l’autre à Konya ( u ) ; l’auteur de ce dernier 
se propose de commenter le hadlt relatif aux Beaux Noms. 

Cette abondante littérature perdit progressivement son caractère ono- 
matomantique primitif jusqu’à devenir quelquefois une simple expres¬ 
sion de piété (awrâd). Toutefois, le désir de sonder l’inconnu par le 
moyen des lettres et des Noms divins persista toujours, notamment dans 

1. Univ. Kiitüph. A 4111, 19 fol., 20 x 14, nashî de 1080 h. 

2. Kôprülü, Fazil P. 120, fol. 64 r -123 r , nashî de 1111, 21,5 x 13. 

3. Kôprülü, Fazil P. 129, 1, fol. l-89 r , 20,5 x 15, nashî de 1153 h (Mekke). 

Il est suivi d’ad-Da'wât al-qur*âniyya (fol. 91 v -129 v ). 

4. Bayezit, Umûmî 1314, 4, fol. 30 r -31 v , nasfyî s. d., 21 x 14. 

5. Izmir, Milli Kütüph. 36/331, 350 fol., nashî s. d., 20,5 x 15, copie laite sur 

l’original. C’est, semble-t-il, une compilation ( a 

6. Bursa, Haraççioglu 1245, 227 fol., 20 x 13, nasjil s. d. 

7. Ankara, Is. Saib Sincer I, 1343, non fol., 27 X 18 X 2,5, nashî s. d., avec 
les mentions 

8. AS 1863, 1, fol. l r -84 r , ta'lîq s. d., 18 x 13. 

9. Univ. Kütüph. A 2606, fol. 1-9 V , ta'lîq s. d., 18 x 13 (suivi du Sarh de Qu- 
SayrÎ, fol. 10 r -57 r , nashî de 869 h., en mauvais état). 

10. Is. Saib Sincer I, 481, non fol., 20 x 12 x 2, nashî de 1053 h. 

11. Yûsuf Aga 5479, 2, pp. 12-108, ta’lîq s. d., 30 x 19 ; cf. également Nigde 

1138, fol. 1-92, 21, 5 x 14,5, nashi de 946 h., dédié à Cf Jbjil jj! 

OwJ-l Cf. Cf, ; • Incipit : J j&Vl OjU ç£dJI «OJ JuJ-| 

AJLj Aj Ij • 
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le Magrib ( 1 ). Il existe même des traités spécialisés de pronostic médical 
à partir de la combinaison des lettres, tels l’anonyme intitulé al-Ab- 
gadiyya fl ma'rifat amrâd al-bariyya ( 2 ) et as-Sûra al-Âdamiyya, attri¬ 
buée à al-Gazzâlî, qui est un portrait du corps humain avec ses prop¬ 
riétés et les organes internes et externes correspondants, les maux 
auxquels ils sont sujets et les procédés onomatomantiques qui permet¬ 
tent de les décéler ( 3 ). 

Hawâss al-Qur’ân 

Ce pronostic médical trouve une large application dans la médecine 
populaire, notamment celle qui part de mots et lettres extraits de 
versets coraniques. Ce genre d’écrits qui, en définitive, dérive de celui 
des hawâss, « propriétés naturelles » ( 4 ), basé sur l’alchimie, est appelé 

1. Sur le rôle de ces pratiques et sur le nombre des Noms divins, cf. Ed. Doutté, 
Magie et religion, 199 sqq. ; Goldziher, in Or. St. Th. Nôldeke, I, 316-320. 

2. Univ. Kütüph. A 568, 39 fol., nashî s. d., 15 x 11 : (jls Jjoj 

fjê Aiy*-« Aj ( I) Cf* 

... ùU-1 (j* jl U*j-* j 3 *™ ülf ül üUJVl • 

3. Kara Çelebi Zade 251, fol. 68 r -72 r (dans une magmû'a sur les hurûf, d’origine 
magribine, mal écrite, intitulée as-Sirr al-maçûn wa-l-gawhar al-maknûn, s. d., 
22,5 x 16). 

4. Comme modèle du genre, cf. l’écrit intitulé K. fî l-hawâs$ contenant des re¬ 
cettes médicales populaires et superstitieuses, rangées selon l’ordre alphabétique, 
et attribué à Abû(I) Zakariyyâ ar-Râzî (m. 313/925) : Muratmolla 1826, fol. 77 r - 
90 v , nashî s. d. Sous le mot faras, « cheval », on lit par exemple : « Si l'on accroche une 
dent de cheval sur un enfant faisant des dents, ces dernières percent sans lui faire 

mal. Cela (est dit) dans les traités byzantins de physica (A^j^JI CjLx^Js)* 

At-TabarÎ ['Al! b. Rabbân, m. vers 240/855, qui, dans Firdaivs al-hikma, éd. Sid- 
dîqi, Berlin 1928, cf. 420 sqq., 527 sq., traite des propriétés naturelles] dit : « Si l’on 
enterre sous le seuil d’une maison le sabot d’une jument ou d’un cheval, les rats 
n’y entrent plus » (fol. 85 v ). Cf. également Ankara, Is. Saib Sincer I, 4368, non 

fol., 21 x 15 x 1, nasjiî s. d,, assez ancien, intitulé: oLjJlj Ay?U. 

Esat Ef. 3554, fol. 19 v -22>-, 19,5 x 14, nashî de 1088 h. : 

^9ldi L^J Lj l^sL-l jSj . Sur la littérature des hawâss, cf. la vaste 

compilation de Gildaicî (m. 743/1342), intitulée Durrat al-gawwdçs wa-kanz al- 
ifytisâ? fî 'iim al-hawâ?? (cf. GAL II, 139, S II, 172) ; autres sources ap. Kraus, 
Jâbir, II, 63. 
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manâfV ou hawâss al-Qur’ân, « vertus salutaires du Coran ». Le premier 
écrit sur les propriétés du Coran remonterait à (ja'far as-Sâdiq (m. 148/ 
763), auquel on attribue un K. manâfV suwar al-Qur’ân ( 1 ). Mais 
l’œuvre fondamentale dans ce domaine est celle d’ABÛ 'Abd Allah 
at-Tamîmî qui vivait à la fin du iv e /x e siècle ( 2 ). En effet, son K. ma¬ 
nâjV al-Qur’ân ( 3 ) recueille un grand nombre d’utilisations supersti¬ 
tieuses du Coran, censées aboutir à la connaissance des choses cachées. 
Un exemple montrera dans quel esprit est conçue cette littérature. 

Sur Cor. £,35b-37, où un « signe » divin, authentifiant la mission de 
Mahomet, est souhaité par ses contradicteurs, l’auteur dit : « Ce verset 
a une grande vertu. Quiconque jeûne quarante jours, ne rompant le 
jeûne que par du pain d’orge, licitement acquis, avec du gros sel et du 
pourpier pour condiment, lit tous les soirs avant de se coucher la 
Sûrai al-an e âm (= 6) tout entière trois fois, en répétant (aussi) trois 
fois ce passage, lorsqu’il y arrive — et cela jusqu’à la fin des quarante 
jours — et demande à Dieu, avant de dormir et après avoir prononcé 
quarante fois la formule sallà Allâhu 'alayhi wa-sallama ( 4 ), de lui 
faire voir la réponse à sa question, verra cette dernière dans son sommeil ; 
(Dieu) l’en informera et il prédominera dans sa fonction» (fol. 14 r ). 
Il y a là une forme d’incubation conditionnée par les propriétés d’un 
passage coranique. 

Mais ce procédé ne se limita pas à l’utilisation des versets coraniques ; 
il s’étendit à certaines lettres et certains noms auxquels on conférait 
des propriétés particulières ( 6 ), et même à des prières ou invocations à 
effets merveilleux, portant souvent les noms de mystiques et d’hom¬ 
mes pieux, tels f Abd al-Qâdir al-ûîlî (m. 651/1167), a§-Sâdilî (m. 656/ 
1258), Ibn Sab'în (m. 669/1270), etc. ( 6 ). Ces prières sont appelées 
généralement ahzâb (sg. Iiizb), ad e iya (sg. du r â’), ou par des noms qui 
leur sont propres, comme al-Iddikâr de Nawawî, al-Husn de Gazarî, 

1. Cf. AS 1870, fol. 222 v -227, nashî de 818 h., 18 x 13, 5. 

2. Cf. GAL S I, 422 ; comp. S II, 429 et 985. 

3. Cf. Univ. Kütüph. A 2243, 48 fol., 18 x 13, nashî s. d., assez ancien. Titre : 
K. manâfi' al-qur’ân li-l-hakîm Abî c Abd Allah at-Tamîmî. On en trouvera un 
extrait in Muratmolla 2256, 2, fol. 278 v -285 r , grand nasfcî s. d, 

4. I o^yaJI • 

5. Cf. Sihâb ad-Dîn as-SuhrawardÎ (m. 587/1191), K. fî hawâ?? al-hurûf (AS 
1863, 2, fol. 86 v -116 v , beau nashî , 18 X 13 ; comp. Val. V, 294, 4, cité ap. GAL 
S I, 781) et le traité anonyme intitulé Manâfi' al-asmâ’ al-husnâ ( Falih 2864, 
55 fol., nasbî de 827 h., Damas, 18 x 14). 

6. Cf. h.h. III, 57-60. 


ad-Durr de Suyûtî, al-Qawl al-badV de Sahâwî, etc. (*). Elles sont 
censées posséder des propriétés apotropaïques. 

Outre Tamîmî, il faut encore une fois nommer al-Bûnî (m. 625/1225) 
qui écrivit un K. manâjV al-Qur’ân ( 2 ) et un K. sirr al-maktûm min al- 
'ilm al-maknûn wa hawâss al-Qur’ân ( 3 ). Deux autres écrits sont à 
classer dans cette catégorie : K. ad-durr an-nazîm fî fadâ’il al-Qur’ân 
al- e azîm d’iBN al-Hassâb al-Yamanî (milieu du vn e /xin e siècle) 
qui dit avoir utilisé le K. al-gayt al-lâmV d’ABÛ Bakr al-Gassânî 
et Hawâss al-âyât wa fawâlify al-Qur’ân de Gazzâlî ( 4 ), et ad-Dâ’ 
wa d-dawâ’ d’iBN Qayvim al-(jawziyya (m. 691/1292) qui traite 
particulièrement des propriétés médicinales de la fâtiha ( 5 ). 

Zâ’irga 

Au point culminant de leur évolution, la science du gafr et celle des 
fyurûf aboutirent à la zâ’irga, « machine à calculer les présages au moyen 
d’une série de cercles concentriques, apparentés à l’Ars Magna de 
Lulle » ( 6 ). C’est une technique mécanique ( 7 ) combinant les lettres de 

1. Cf. Univ. Kütüph. A 5582, 132 fol., 23 x 14, très beau nashî entière¬ 
ment sur papier doré, copie de 1203 h., intitulé ad-Da'awât al-ma’iûra fî l-ahâ- 
dît al-manSûra, collection de prières réunies par f Alî b. Sultan Muh. al-Qâri’ ; AS 
2808, 15 fol., 27 x 17, beau nashî mulallat, contenant neuf du'â's, portant les 
noms d’Adam, Abraham, Moïse, Jésus, Mahomet, Abû d-Dardâ’, Ka f b al-Ahbâr, 
Abû Hanîfa, Dû n-Nûn (titre : K. aS-Sifâ ’ bi-barakat ad-du'â’) ; AS 2811, 119 fol., 
17,5 x 13 nashî ; Ragip P., Musalla, 152 fol., l v -22 r , 19,5 x 10, intitulé Sarh 
ad-du'â’ al-musammâ bi-suryâniyya ; il s’agit d’une prière versifiée (40 vers) qui 
aurait été traduite du syriaque par Ibn 'Abbâs ; elle est ici traduite en persan et 
commentée. On la retrouve dans des écrits à caractère hermétique, lncipit : 

|L up \ jM > CyAlgV (jl* lit 

ytJJa U 1 I ^*u fll I UI 

Cf. Bursa, Ulucami 1005 ; Berlin (Ahlwardt), 4176 (6 titres). Sur le caractère ma¬ 
gique de telles prières, cf. Goldziher, Zauberelemente im islamischen Gebel, in Or. 
St. Th. Nôldeke, I, 303 sqq. 

2. Univ. Kütüph. A 3679, 42 fol., 21 x 15, nashî de 1004 h. 

3. Ib. A 4514, 71 fol. (incomplet), 15 x 9, 5 nashî. 

4. AS 1870, fol. 108 v -222 r , nashî de 818 h., 18 x 13,5 ; le nom du compilateur 
n’est pas mentionné, mais cf. GAL S I, 913. 

5. Cf. h.h. III, 183 ; GAL II, 106, S II, 127, n. 19. 

6. Massignon, ap. Festugière, La Révélation d’Hermès Trismégiste, I, Paris 
1944, appendice III, p. 399. 

7. Cf. if.H. III, 530: ^LcLyaJ! £\j|_^ül ^ 
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l’alphabet, la gématrie et l’astrologie. Le tableau sur lequel s’opèrent 
les calculs, est fait à l’image de la sphère céleste ; il est formé de sept 
cercles concentriques dont le plus grand porte les noms des douze signes 
du Zodiaque et dont le quatrième contient douze cercles, où sont inscrits 
des chiffres et des lettres. Quatre autres cercles occupent les quatre 
coins du carré dans lequel se trouve le tableau circulaire ( 1 ). 

La réponse à la question posée à la machine est implicitement ren¬ 
fermée dans la question elle-même, dont les éléments consonantiques 
sont décomposés, différemment combinés, remplacés par leurs valeurs 
numériques et répartis sur le tableau. Après avoir tenu compte du degré 
de l’écliptique qui se lève à l’horizon au moment de l’opération, on se 
livre à des calculs très compliqués dont il résulte une série de nombres 
qui, convertis en lettres, donnent une phrase qui constitue la réponse à 
la question posée ( 2 ). 

L’invention de ce tableau circulaire et de la méthode de son utilisa¬ 
tion est attribuée à Sams ad-Dîn Abû l- c Abbâs ibn Mas'ûd as-Sabtî 
(m. 698/1298?), auteur d’ar-Risâla as-Sabtiyya fi z-zâ’irga ( 3 ) et de la 
Risâlat aë-suhrûr fi z-zairga ( 4 5 ). Mais le terme zâ’irga était déjà utilisé 
par le mathématicien et astrologue Abu Sa'îd ... 'Abd al-(jalîl as- 
Sigâzî (seconde moitié du iv e /x e siècle), auteur d’un K. az-zâ’irgât 
fi l-hîlâg wa l-kadhudâh ( B ) ; et l’on attribue à Ibn al-'Arabî (m. 638/ 
1240) un K. usûl al-'uqûl fi z-zâ’irga ( 6 ) qui fait état de plusieurs mé- 

1. Cf. Ibn HaldÛn, I, 213-220/245-253, et III, 146-179, non traduit par de Slane 
qui le remplace par une longue note et une description du procédé (pp. 200-206) ; 
cf. trad. angl. I, 238-45 et III, 182-214 (cf. ib. pl. I et II, après p. 204, où l’on trouve 
deux photocopies, recto et verso, de ce tableau ; on trouvera une trad. ou une trans¬ 
littération des éléments de ce tableau dans une pochette à la fin du vol. III, le verso 
n’étant fait que de signes numériques). Un contemporain d’Ibn Haldûn atteste 
la véracité de l’expérience dont il est question in III, 163 sqq.j 201 sqq., trad. angl. 
199 sqq. (cf. H. P. Reinaud, Divination et histoire nord-africaine au temps d’Ibn 
flaldûn in Hespéris 30/1943, 213-21). 

2. Cf. Ibn Haldûn, trad. Rosenthal, III, 210 sqq. ; h.h. III, 530-32 ; Doutté, 
Magie et religion, 382. 

3. Ms Paris 2694. Comp. Bagezit, Umûmt 4656, 17 fol., 21 x 13, nasfrî s. d. 

Incipit : (?) I J V ^ * 

4. Bursa, Ulucami 3544, fol. 195 V -199 T , nashî, 19,5 X 13,5 ; comp. GAL S 
I, 909, 2. 

5. Cf. GAL, S I, 389, 21. 

6. Cf. Kôprülü, Fazil P. 163, fol. 1-75, 21 x 15, nasJiî s. d. ; autres réf. ap., O. 
Yahia, op. cit., II, 519, n° 808 ; comp. II, 380, n° 456. Ajouter : Bursa, Ulucami 


ZÂ’lRGA 

thodes d’exploitation des lettres de l’alphabet à des fins divinatoires ( 1 ). 

Toute cette partie de la divination islamique que nous avons rattachée 
à la cléromancie, du fait qu’à l’origine des diverses pratiques qui la 
composent, nous trouvons le tirage au sort, a subi une évolution si pro¬ 
fonde qu’au bout de son évolution, on se demande si elle n’est pas de¬ 
venue plus magique et astrologique que cléromantique. Cependant 
le hasard, ce leitmotiv de la divination inductive, persiste dans les prati¬ 
ques plus évoluées d’entre elles. Ce sont ses significations illimitées 
qu’on s’attache à tirer, tout en les enrichissant d’éléments d’inter¬ 
prétation empruntés à la théurgie et à l’astrologie. 

Dans la cléromancie, le hasard est provoqué par des intermédiaires 
inanimés qui, de par leur rôle, prennent un caractère sacré, divinatoire 
ou magique ; dans les chapitres qui vont suivre, nous allons le retrouver 
partout, mais alors spontané, issu d’une volonté indépendante de celle 
du devin et incontrôlable par lui. Il n’y aura plus d’intermédiaire phy¬ 
sique entre ce dernier et la matière de ses inductions et tout l’univers, 
celui des âmes comme celui des corps, s’ouvrira comme un livre aux 
yeux du clairvoyant qui saura y lire. 

3544, fol. 141 v -194 v , 19,5 x 13,5, nashî de 1008 h., intitulé Risâlat usûl al- e uqûl 
fi z-zâ’irÿa (le nom de l’auteur n’est pas mentionné). 

1. Elles sont classées de la façon suivante : Ji (, - ) LT* 

( iüb^kJ! I4JJI ‘Lttô ( ^ = ) 

AJIj ( ? . ==) I ( j , = ) y I 

jJü AiJliJI ^ Jil jZs- I ^ 

( j . . . *=*) (Ji ( i>» Jj’l 

• jlb J çJÂ <j£j’jj- AsüIj 

La valeur numérique des lettres que nous ajoutons, confirme l’origine magribine 
de l’auteur qui donne à Sîn la valeur de 1000, donnée par les Orientaux à gayn (cf. 
Rosenthal, in The Muqaddimah, III, 173, n. 809). 





CHAPITRE DEUXIÈME 


LES PROCÉDÉS ONIROMANTIQUES 


Parmi les procédés oraculaires de l’ancien Orient, l’oniromancie oc¬ 
cupe une place importante, quoique son caractère subjectif l’ait éloignée 
des techniques divinatoires à caractère objectif, telles l’hépatoscopie, 
l’ornithomancie et les pratiques similaires. Principalement, le songe 
demeura toujours comme une révélation divine, se rattachant à la 
prophétie et y suppléant là où ses sources ont tari. 

Ancienneté de la science onirocritique 

Le plus ancien « Livre des Songes », où la matière onirique se trouve 
déjà codifiée, telle qu’elle sera bien plus tard dans les recueils grecs et ara¬ 
bes, fut découvert dans la bibliothèque d’Assûrbanipal qui régna de 668 
à 633 ( 1 ). Il est incontestablement le fruit de longs siècles d’expérien¬ 
ces populaires, consignées dans un recueil, à la manière des autres 
disciplines divinatoires. Il précède de plusieurs siècles les premiers re¬ 
cueils onirocritiques grecs, dont le premier essai ne semble pas remonter 
au-delà du v e siècle avant notre ère ( 2 ). Qu’il ait influencé ces der- 

1. Sur ce livre, cf. A. Léo Oppenheim, The interprétation of dreams in the An- 
cient Near East. Wilh a Translation of an Assyrian Dream-Book, in Transactions 
of the American Philosophical Society, N. S. vol. 46, 3, Philadelphie 1956, pp. 179- 
373. I/auteur fait précéder ce livre d’une étude approfondie de l’interprétation 
des songes dans le Proche-Orient ancien ; on y trouve également la traduction des 
grands songes consignés dans les littératures sumérienne, accadienne, égyptienne 
et hittite (pp. 245-55). Pour les songes bibliques, cf. E. L. Ehrlich, Der Traum 
im Allen Testament, Beihefte zur ZATW, 73, Berlin 1953. Cf. également les con¬ 
tributions de M. Leibovici (Babylonie) et d'A. Caquot (Canaan et Israël) dans 
Sources Orientales 2/1959. L’Égypte avait connu, déjà au début du deuxième mil¬ 
lénaire, des recueils de songes, mais ils sont tout différemment conçus (cf. Oppen¬ 
heim, op. cil., 243 sq. ; Serge Sauneron, in Sources Orientales, 2/1959, 19 sqq.). 

2. C'est Epicliarmos (V e siècle av. J.-C.) qui serait, en effet, l'artisan de cette 
tentative. Cf. B. Büchsenschütz, Traum und Traumdeutung im Altertum, Ber- 
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niers, la chose n’est pas impossible, surtout si l’on prend en considéra¬ 
tion le fait que l’interprète le plus célèbre de l’époque d’Alexandre le 
Grand, Aristandros de Telmissos, accompagna le conquérant dans ses 
campagnes ( x ). Aurait-il omis de s’informer des modalités de son art 
dans les pays conquis ? 

Le double héritage de Vonirocritique arabe 

L’onirocritique arabe est à la fois l’héritière de la tradition babylo¬ 
nienne et de la tradition grecque. Avant la seconde moitié du m e /ix e 
siècle, époque à laquelle Hunayn b. Ishâq (m. 260/873) traduisit en arabe 
le Livre des Songes d’ARTÉMiDORE d’Éphèse ( 2 ), les matériaux oniro- 
critiques, disséminés dans les textes littéraires ou réunis dans des listes 
ou des recueils, attestent, par leur symbolique et par leur formulation, 
leurs liens intimes avec la tradition sémitique la plus ancienne. Certes, 
il ne peut s’agir que d’une transmission par voie de tradition orale ; 
ce qui, pour un art si profondément populaire, ne saurait nullement 
surprendre ( 3 ). 

Après le iv e /x e siècle, l’onirocritique arabe prit un nouvel essor, sous 
l’impulsion du livre d’Artémidore, auquel elle emprunta non seulement 
son plan et sa méthode de classification, mais aussi un nombre considé¬ 
rable de ses éléments symboliques. Ce sang nouveau, injecté dans l’oniro- 
critique arabe, fut à la base du développement prodigieux que devait 
connaître la littérature du genre en terre d’Islam. La licéité de cette 
pratique, fondée sur l’exemple et les paroles du Prophète, lui laissait 

lin 1868, 92 p. ( cf p. 46 sq .) ; l’auteur étudie l’évolution de la conception du rêve 
et de son interprétation dans les auteurs classiques grecs et latins. 

1. Cf. Büchsenschütz, op. cil., 48 sq. 

2. Récemment découvert par nous et éd. dans les Publications de l’Institut Fr. 
de Damas, Damas 1964, d’après 1 ’unicum de la Bibl. de l’Université d’Istanbul. 

3. Comp. les rapprochements que nous avons établis entre deux textes, arabe 
et assyrien, relatifs aux présages par le corbeau, in Arabica 8/1961, 30-58. Il est 
intéressant de citer à cet égard l’opinion d’iBN Haldûn qui dit, en particulier, au 

sujet du ta'bîr (III, 80/114): cioL. jAj Jl ^ 

Ujpi Llj ( Ojly? aLJI 

J Le jj (_5 ^ uàLJI I “Xjb 

v ‘UAbU Ül V! i JH! 
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la porte grand’ouverte, d’autant plus que seule, parmi les techniques 
divinatoires du paganisme, l’oniromancie échappa au puritanisme de 
l’Islam primitif. 

Ce double héritage, bien assimilé par les onirocrites arabes, se perd 
dans l’apport très riche et très varié qu’ils ont enregistré, amélioré et 
perfectionné, à travers de nombreuses générations. 

Notre tâche, dans ce chapitre, consistera à étudier les deux grandes 
étapes de la formation de cette littérature, en insistant plus particu¬ 
lièrement sur la période proprement arabe qui seule intéresse notre 
sujet, et en dressant un inventaire aussi complet que possible de la 
production qui suivit la traduction de l’œuvre d’Artémidore. Nous 
n’aborderons pas l’étude de la conception du rêve, ni celle des principes 
et méthodes de l’onirocritique, puisque, d’une part, ce genre de spécu¬ 
lations théoriques et de préoccupations méthodologiques n’apparaît 
pas dans la période qui nous intéresse, et que, d’autre part, nous avons 
déjà exposé ces problèmes dans une précédente étude ( x ) ; ce qui nous 
permet d’alléger celle-ci. 

Période proprement arabe 

Nous entendons par période proprement arabe l’époque préislamique, 
d’une part, et les trois premiers siècles de l’hégire, de l’autre. Des 
éléments nouveaux d’interprétation sont venus différencier la seconde 
de la première ; néanmoins, l’esprit, les principes et la symbolique de¬ 
meurent identiques. 

Pour le préislam, la documentation est à la fois suspecte et fragmen¬ 
taire ; suspecte, parce qu’elle ne nous est connue que grâce à des tradi¬ 
tions orales fixées par écrit, non sans quelque fantaisie, à l’époque 
postislamique ; fragmentaire, parce que les songes qui nous ont été 
conservés, ne sont, en effet, que de pâles reflets du rôle capital que ce 
mode de divination est censé avoir joué dans un milieu où les oracles 
des dieux devaient être recherchés dans les songes, à défaut de sacer¬ 
doce organisé et de prophétie. 

Il ne nous reste de cette époque ni recueils, ni listes de songes inter¬ 
prétés, mais des récits de rêves dispersés. Nous en avons choisi trois 
dans l’interprétation desquels interviennent d’autres techniques divina¬ 
toires, comme cela se passait en Assyro-Babylonie ( 2 ). 

1. Cf. Les songes et leur interprétation selon l’Islam, in Sources Orientales, 2/1959, 
127-158. 

2. Où l’hydromancie, l’hépatoscopie, l’oracle pouvaient intervenir dans l’inter¬ 
prétation des songes (cf. Haldar, Associations, 7). 
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Rêve de RabVa b. Nasr 

Rabî'a b. Nasr, roi du Yémen, vit un songe qui l’effraya ; il fit appel 
à tous les devins ( kâhin ), sorciers (sa^tr), interprètes des omens ( f a’i/) 
et astrologues ( munaggim ) de son royaume ( 3 ), afin d’interpréter son 
rêve. Mais, pour être sûr de la véracité de l’interprétation, il exigea 
d’eux qu’ils devinent le contenu du rêve, avant de l’interpréter. Seuls, 
répondirent-ils, Saf-îh et Siqq sont capables de réaliser le vœu du roi. 
Il les fit venir et demanda à chacun séparément, d’abord, de deviner 
le contenu du rêve et, ensuite, de l’interpréter. Leurs réponses aux 
deux questions furent exactement les mêmes, à quelques légères vari¬ 
antes stylistiques près. Ce qui est à noter, c’est que le rêve et son inter¬ 
prétation sont formulés dans le style rythmé de l’oracle. C’est, en som¬ 
me, une révélation, un « rêve-message », annonçant l’occupation abys¬ 
sine, la libération du territoire yéménite par Sayf b. Dî Yazan, aidé 
des Perses, et l’avènement d’un prophète arabe, dont le royaume durera 
jusqu’à la fin des temps ( 2 ). 

Nous ne nous arrêterons pas sur le contenu, manifestement forgé, 
de ce rêve et de son interprétation. C’est dans les conditions de son 
interprétation que réside son intérêt. Il s’en dégage, en effet, trois 
conclusions qui se trouvent confirmées ailleurs : D’abord, il n’existait 
pas, dans l’antiquité arabe, un personnel divinatoire spécialisé dans 
l’interprétation des songes ; la fonction d’onirocrite ( mufassir , mu'abbir ), 
qui apparaît après la désagrégation totale de la divination païenne, 
pouvait être exercé par tous les devins, quelle qu’en fût la spécialité. 
Ensuite, le devin était, ici comme dans l’oracle ( 3 ), soumis à une épreuve 
préalable qui vise à rendre évidentes non seulement sa capacité, mais 
aussi son impartialité. Enfin, le recours au style oraculaire indique 
à quel point songe et oracle étaient liés, fait qui caractérise nettement 
l’oniromancie antique. 

1. Cliché à comparer avec Daniel 2, 2 (héb.) : harlumtm (scribes), aSSefîm (ma¬ 
giciens), mekaSSefîm (enchanteurs), kasedîm (Chaldéens) ; 2, 27 (aram.) : hakîmîn 
(sages), aSefîn (magiciens), hartommîn (scribes sacrés), gazerîn (astrologues). Cf. 
également Gen. 41, 8 ; Daniel 1, 20 ; 4, 4. 

2. Cf. Ibn Hi§âm, 9 sqq. ; Tabarî, I 2 , 910 sqq. ; Ibn al-Atîr, I, 310 sqq. 

3. Cf. supra, p. 169. « Deviner le rêve » est un thème folklorique très répandu ; 
cf. Ehrlich, 93-100, qui réunit de nombreux parallèles, lesquels ne dépendent pas 

nécessairement du Livre de Daniel. Pour l’Arabie, Heller, in ZATW 43/1927, 
243 sqq., signale un parallèle dans le roman de 'Antar et un autre dans celui de 

Sayf b. Dî Yazan. D’autres parallèles se trouvent dans les contes persans, les Mille 

cl Une Nuits et le Livre de Kalîla wa-Dimna ; on les trouvera ap. Ehrlich. 


En dépit du caractère légendaire du récit dont sont issues ces déduc¬ 
tions, l’autenthicité de ces dernières ne saurait être mise en doute, du 
fait qu’elles sont attestées par le monde sémitique ancien. En effet, 
toutes les catégories du personnel divinatoire assyro-babylonien et 
ouest-sémitique pouvaient pratiquer l’interprétation des songes ( 1 ). 
Chez les Hébreux, il n’était même pas nécessaire d’appartenir à une 
quelconque catégorie sacerdotale ou divinatoire. N’importe qui pou¬ 
vait, par une illumination divine, analogue à celle dont bénéficiait le 
prophète, prétendre à une telle connaissance (cas de Joseph et Da¬ 
niel). De même, l’épreuve préalable imposée à l’interprète est déjà 
connue dans le Livre de Daniel (2, 1 sqq.), dont on peut invoquer l’in¬ 
fluence sur ce récit. Toutefois, l’esprit du texte arabe, son contexte, 
sa formulation, son imagerie militent en faveur de l’indépendance de 
ce récit par rapport au Livre de Daniel. Cette indépendance nous 
paraîtra plus tangible, si nous comparons le contenu du rêve de Nasr 
b. Rabî'a à celui de Nabuchodonosor, tel qu’il est connu dans la tra¬ 
dition arabe. 

Le roi arabe vit des (hommes) noirs, sortir d’une (terre) obscure, 
occuper la Tihâma et en supprimer tous les chefs ( 2 ), alors que le roi 
chaldéen vit une pierre tomber et pulvériser une statue ( sanam ), « dont 
une partie était d’or, une autre d’argent, une troisième d’airain, une 
quatrième de fer et une cinquième d’argile. Elle mélangea le tout, 
le broya et en fit une seule chose. Puis, la pierre grandit jusqu’à rem¬ 
plir la terre » ( 3 ). 

L’interprétation des deux songes comporte, cependant, deux points 
communs : l’annonce de la succession de plusieurs royaumes et l’in¬ 
stauration d’un royaume sans fin. L’intervention de cette note apo¬ 
calyptique dans l’interprétation du rêve du roi himyarite montre bien 
que la tradition orale ancienne relative à ce rêve a été adaptée aux 
besoins de la cause de l’Islam et utilisée, comme tant d’autres traits 
de la divination païenne ( 4 * ), à des fins apologétiques sur lesquelles s’étend 
Ibn Ishâq ( 6 ) et qu’Ibn Hazm expose de la manière suivante: «Pour 

1. Cf. Haldar, Associations, 1 sqq. 

2- IgJU cJS 1® . 4 , A-**-». 1j 

ol i fi • 

3. Cf. Ibn Hazm, Milal, I, 112. Sur ce songe, cf. Tabarî, I 2 , 667 sq. 

4. Cf. supra, p. 81. sqq. 

5. Cf. Ibn HiSAm, 11 sq. 
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Daniel, (cette pierre) représente un prophète qui réunira les races 
(agnâs) et dont le règne couvrira toutes les contrées. Y a-t-il jamais 
eu un autre prophète que Mahomet qui rassemblât toutes les races, 
quels que fussent leurs langues, leurs religions, leurs royaumes, leurs 
régions, et en fît une seule race, une seule religion : les Arabes, les Per¬ 
ses, les Nabatéens, les Kurdes, les Turcs, les (habitants du) Daylam 0, 
(ceux du) (jîl ( 2 ), les Berbères, les Coptes et ceux, nombreux, qui se 
sont convertis à l’Islam parmi les Byzantins, les Hindous et les Noirs 
(as-Sûdân)? Tous parlent une même langue, (celle) dans laquelle ils 
récitent le Coran ; tous sont devenus une seule nation. Grâces soient 
rendues au Seigneur des Mondes ! Ainsi donc, cette prophétie s’est 
réalisée » ( 3 ). 

Que pouvait être la signification primitive de ce rêve qui était censé 
contenir un avertissement divin? C’est Ibn Hisâm lui-même qui nous 
le dit à la fin de son récit : À la suite de ce songe, Rabî'a b. Nasr quitte, 
avec sa famille, le Yémen pour aller s’installer en Irâq, où le roi des 
Perses, Sâbûr b. Hurrazâd lui octroie le territoire de Hîra. Il est, 
par conséquent, l’ancêtre des Lahmides. Ainsi, le but primitif du songe 
est analogue à celui de l’oracle de Tarifa ( 4 5 ), à savoir expliquer les raisons 
pour lesquelles les populations yéménites se sont dispersées sur toute 
l’étendue du domaine arabe. Ce récit s’inscrit donc dans les annales 
des rivalités multiséculaires entre Qaysites et Yéménites. 

Si telle était la portée primitive de ce songe, son indépendance par 
rapport au Livre de Daniel serait incontestable. Par contre, son utili¬ 
sation comme prophétie annonçant l’avènement du Prophète arabe 
peut être d’inspiration biblique. Elle serait due à un juif yéménite 
converti, comme la plupart des isrâ’iliyyât dispersées dans la littérature 
de la Sîra et du Tafsîr. 

Le fait que le songe du Pharaon et son interprétation par Joseph 
soient bien connus du Coran ( 6 ), incite à croire que celui de Nabucho- 


1. Région montagneuse du sud de la Caspienne, aujourd’hui Mazandarân ( cf. 
al-MuqaddasÎ, Ahsan at-taqâsîm, trad. Miquel, Damas 1963, p. 267). 

2. Région côtière de l’angle S-0 de la Caspienne (cf. ib., 276). 

3. Milal, loc. cit. 

4. Cf. supra, p. 163 sqq. 

5. La Sûral Yûsuf connaît non seulement le rêve du Pharaon (12, 43-56 ; comp. 

Gen. 41, 1-36), mais aussi ceux de l’échanson et du panetier (12, 30-41 ; comp. Gen. 
40, 5-19) et l’un des deux rêves de Joseph racontés à ses frères (12, 4-6 ; comp. 
Gen. 37, 4-6). Sur ces songes, cf. Ehrlich, 58-85. 


donosor dont la légende remonte très haut chez les Arabes 0, et son 
interprétation par Daniel pouvaient être connus à la même époque. 
Compte tenu du grand rôle que jouera Daniel dans plusieurs branches 
de la divination islamique, sa légende pouvait remonter, en Arabie, à 
l’époque préislamique. Il lui est attribué un K. usûl at-ta e bîr dont 
l’origine byzantine n’est pas impossible, puisqu’il existe un écrit oniro- 
critique byzantin qui porte son nom ( 3 ). Mais cet écrit ne saurait être 
la source de la légende de Daniel en Arabie préislamique. 

Nombreux sont les rêves bibliques dont la thématique et l’imagerie 
se retrouvent dans la littérature onirocritique musulmane ( 4 ) ; il y 
existe même des rêves midrachiques. C’est ainsi que la cause de la 
persécution, entreprise par le Pharaon de Moïse contre les Israélites, 
aurait été, pour les chroniqueurs arabes, un songe qu’aurait fait ce 
roi avant la naissance de Moïse : « Il vit en songe comme si un feu vint 
de Jérusalem et envahit les maisons ( buyût ) d’Égypte, brûlant les 
Égyptiens ( al-qubt ) et épargnant les Israélites ; il détruisit les maisons 
d’Égypte. Il fit venir les sorciers (sahara), les devins ( liuzât ) et les 
prêtres ( al-kahana ) et les interrogea au sujet de sa vision ; ils répon¬ 
dirent : « Il sortira de cette ville — c’est-à-dire Jérusalem d’où venaient 
les Israélites — un homme qui sera la cause de la ruine de l’Égypte ». 
Alors, le Pharaon ordonna d’immoler tout nouveau-né mâle chez les 
Israélites et de ne laisser vivre que les filles » ( 6 ). 

Rêve de Bistâm b. Qays 

Dans l’interprétation du rêve de Rabî'a b. Nasr, l’oracle vient au 
secours de l’oniromancie. Il en est de même des présages ; leur ex¬ 
ploitation, dans l’interprétation des songes, qui constituera l’une des 
règles de l’onirocritique musulmane ( 6 ), apparaît dans le songe de 
Bistâm b. Qays qui devait périr dans une razzia qu’il entreprit contre 
les Banû Dabba, le Jour de Saqîqa. En route, il avait vu en songe 
quelqu’un venu lui dire : « Le seau vint au bassin (sur un chemin) glis- 

1. Cf. TabarÎ, I 2 , 671-75. 

2. D’après TabarÎ, II 1 , 399,1. 3, on lisait des livres de Daniel en Égypte en 61/680 

3. Cf. infra, p. 335, n° 24. 

4. Ehrlich en signale quelques-uns et, au cours de l’exposé, nous en signalerons 
d’autres. 

5. TabarÎ, I 1 , 445 sqq. ; trad. Zotenberg, I, 294-5 ; Ibn al-AtÎr, I, 120 ; comp. 
Ex. 1, 8 sqq. La source de cette légende se trouve dans Pirqê de R. Elieser, paragr. 
48. 

6. Cf. Sources Orientales, 2, 146 sq. 
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sant 1 » Il conta son rêve à Naqîd (var. Nufayl), interprète d’omens 
des Banû Asad b. Gazîma, qui l’accompagnait ; ce dernier en tira un 
mauvais présage ( latayyara ) et lui dit : « Tu aurais dû continuer [en 
disant] «... puis il revint mouillé » ( x ) ! Tu aurais ainsi détourné de 
toi les mauvais sorts » ( 2 ). 

Sur ce récit, deux constatations peuvent, en outre, se faire : D’abord 
la présence, à côté du chef allant en guerre, d’un ornithomancien ( 3 ), 
lequel interprète aussi les songes, en leur appliquant les principes de 
son art ; ensuite, la possibilité d’enrayer le mauvais effet d’un songe ( 4 5 ). 
Ces deux traits, issus des traditions populaires sur les Ayyâm al-'Arab ( 6 ), 
révèlent un aspect de l’ancienne onirocritique arabe qui la rapproche 
de l’antique tradition babylonienne, où omens et conjurations for¬ 
ment, avec les songes, la série â Ziqîqu, c’est-à-dire le Livre des Songes ( 6 ). 

Rêve de r Abid b. al-Abras 

Non moins révélateur est le troisième songe que nous avons sélec¬ 
tionné de l’ancien répertoire arabe. Il appartient, en effet, à ce qu’on 
peut appeler les rêves d’inspiration (prophétique ou poétique), assez 
connus dans l’antiquité ( 7 ) : 'Abîd b. al-Abras, poète du milieu du vi e 
siècle, nous apprend que « quelqu’un vint à lui en songe, tenant une 
boule de cheveux ; il l’introduisit dans la bouche et lui dit : « Lève- 


1. 4^ bj>b ïyA ^ ... jJjJI ; il s’agit des deux 

parties d’un proverbe rapporté dans Maydànî, I, 481. 

2. J Cf. Ibn al-Atîr, I, 459 sq. 

3. trouvera ap. AlusÎ, Balûg, III, 268 sq. t 

un exemple d’un rêve oublié, retrouvé par la méthode du zaèjr, pris au Miflâh Dâr 
as-sa'âda d’I bn Qayyim al-Gawziyya. 

4. Dans ies superstitions postérieures, il existe plusieurs procédés ayant pour 
but de neutraliser le mauvais effet d’un rêve : cf. Ps.-MagrîtI, GÀyat al-hakîm, 
112 ; Goldziher, Abhandlungen, I, 28, n. 2 ; 228 ; Mauchamp, Sorcellerie, 157- 
163 ; J. T. Reinaud, Monuments Arabes, Persans et Turcs du Cabinet de M. le Duc 
de Plaças et d’autres cabinets, Paris 1828, I, 12 (le jade et le cristal de roche éloi¬ 
gnent les mauvais rêves) ; etc. Comp., pour les Grecs, Büchsenscuütz, 8 (réf.). 

5. Cf. E. Mittwoch, Proelia Arabum paganorum... quomodo litteris tradila sint, 
Berlin 1899 ; Blachère, Histoire de la Littérature, 131 sq. 

6. Cf. Oppenheim, 295 sqq. ; sur la fonction polyvalente de l’onirocrite babylo¬ 
nien, cf. ib., 217-25. 

7. Comp. ibid., 192 sqq. 
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toi » ! Il se leva tout en disant des vers ... alors qu’auparavant il n’en 
faisait pas » ( 1 ). 

Le symbolisme de ce rêve ne repose pas sur les vertus magiques que 
tous les folklores attribuent aux cheveux ( 2 ), mais sur l’équivalence 
consonantique entre sa'r, « cheveux », et si'r, « poésie ». Ce qui con¬ 
fère à ce songe une valeur topique comparable à celle qui se dégage 
de la vision d’Ézéchiel, lors de son investiture prophétique ( 3 ). 

Si la pénurie de documents et leur caractère légendaire ne permettent 
pas de se faire une idée exacte et complète de l’oniromancie, couram¬ 
ment rangée parmi les sciences par lesquelles se distinguaient les an¬ 
ciens Arabes ( 4 ), la littérature de la Sîra, fresque riche de couleurs, resti¬ 
tuant une époque dont les conceptions populaires ne sauraient être 
différentes de celles de l’Arabie préislamique, nous conserve de bien 
précieuses données sur la symbolique des rêves, telle qu’elle était con¬ 
nue au temps du Prophète, de ses Compagnons et de leurs successeurs. 

Rêves de Mahomet 

Toute sa vie durant, le Prophète accorda une faveur particulière 
aux songes qui jalonnèrent les grands événements qu’il vécut. Nous 
estimons qu’un relevé des principaux songes, consignés dans la Sira , 
apportera des éléments de grand intérêt sur les origines et les tendances 
de l’onirocritique proprement islamique, dont les thèmes sont puisés 
à la fois dans les traditions du paganisme arabe et dans les nouvelles 
conceptions de l’Islam naissant. 

Dans le concert des pronostics annonçant l’avènement du Prophète 
arabe ( 6 ), nombreux sont les rêves qui méritent d’être retenus pour 
la richesse de leurs thèmes oniriques et l’héritage culturel qu’ils véhi¬ 
culent. 


1. Ag. 19, 84. 

2. Cf. Frazer, Golden Bough, I, 375 ; W. R. Smith, The religion of the Semiles, 
324 sq. ; id., Kinship, 152 sqq. ; Wellhausen, Reste 2 , 199 ; M. Morand, Les rites 
relatifs à la chevelure chez les indigènes de l’Algérie, in Revue Africaine 49/1905, 
237-43. 

3. Cf. Éz. 2, 8-3,3; Jér. 1, 9. 

4. Cf. SahrastânÎ, Milal, éd. du Caire, en marge d’iBN Hazm, 111,225 sq. ;Abul- 
feda, Hist. anteisl., 180 ; H. F. Wüstenfeld, De Scientiis et Studiis Arabum ante 
Mohammedem et de Fabulis Lokmani, Diss. Gôttingen 1831. 

5. Cf. supra, p. 81 sqq. 
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Rêves d'ascension 

Un rêve d 'ascension au ciel, fait par le poète Zuhayr, dont la poésie 
sentencieuse le prédispose à une telle attribution, sert de prédiction 
et de recommandation à ses enfants d’être dociles à la voix du ciel 
quand elle se fera entendre : « On raconte que Zuhayr qui était per¬ 
spicace et méfiant Q), vit en songe quelqu’un venir le soulever si haut 
dans le ciel qu’il pouvait le toucher de la main, puis il le laissa choir 
sur terre. Avant de mourir, il conta ce rêve à ses enfants et leur dit : 
« Je ne doute point qu’un événement céleste ne se produira après moi. 
Quand il sera, saisissez-le et pressez-vous d’y (croire) ». Lorsque le 
Prophète fut envoyé, Bugayr b. Zuhayr vint à lui et adhéra à l’Islam. 
Puis, il revint dans sa tribu. Mais, quand le Prophète émigra, Bugayr 
vint le rejoindre à Médine. Il était parmi l’élite des musulmans et prit 
part à la conquête de la Mekke .... comme aux batailles de Haybar 
et de Hunayn » ( 2 ). 

Les rêves d’ascension, connus déjà en Mésopotamie, ainsi que les 
rêves de descente aux enfers ( 3 ), s’inscrivent dans le courant littéraire 
dont sont issus les nombreux écrits relatifs aux ascensions des prophètes, 
telles l 'Ascension d'Isaïe , décrivant son voyage en état d’extase à tra¬ 
vers les sept cieux, dont il contempla les mystères ( 4 ), l 'Ascension de 
Moïse ( 6 ), l'Apocalypse grecque de Baruch qui narre son voyage à tra¬ 
vers cinq cieux ( 6 ), Y Apocalypse d'Abraham qui, conduit au ciel par 

1* Ij Uii OlS** 

2. Ag . 15, 149 sq. 

3. Cf. Oppenheim, 266 sqq. ; Leibovici, in Sources Orientales, 2, 74 sqq. (note 
17 : corr. en K. 2582) ; comp. « l’échelle de Jacob », in Gen. 28, 10 sqq. (cf , Ehrlich, 
27 sqq. ; Caquot, in Sources Orientales, 2, 108). 

4. Cf. R. H. Charles, The Ascension of Isaiah, Londres 1900, ch. 6,1-11,40 ; 
R. Basset, Les apocryphes éthiopiens traduits en fr., III : VAscension d’Isaïe, 
Paris 1894 ; E. Tisserant, Ascension d’Isaïe, Paris 1909. On trouvera ap. Kautsch, 
Apokryphen und Pseudepigraphen des Alten Testaments, Tübingen 1900 (nouv. 
éd. 1921), II, 121, n. i, les parallèles à cette ascension (cf. notamment le ch. 70 du 
Livre d’Énoch et 1 ’Arda-Vtrâf). 

5. Cf. Charles, The Assumption of Moses, Londres 1897 ; Kautsh, op. cit., 311- 
331. 

6. E devait être question des sept cieux ; le texte s'arrête d’une façon abrupte ; 
cf. Paul Riessler, Altjüdisches Schrifttum ausserhalb der Bibel, Augsbourg 1928, 
40-54; Hughes, ap. Charles, The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Tes¬ 
tament, Oxford 1913, II, 533 41 ; Ryssel, ap. Kautsch, op. cil., II, 448 57. 


un ange, a des visions sur les diverses époques de l’histoire d’Israël (*), 
le Testament d’Abraham à qui Dieu envoie un ange pour lui annoncer 
sa mort prochaine ; il demande qu’il lui soit permis d’inspecter aupara¬ 
vant les œuvres de la création. Porté par un chérubin, il peut, du haut 
des régions célestes, contempler tout ce qui se trouve sur la terre. À 
la porte du ciel, il assiste au jugement des défunts dont les œuvres 
sont pesées. De retour sur la terre, Abraham se voit en présence de la 
Mort, revêtue d’une forme angélique ; elle lui enlève l’âme ( 2 ). 

Isrâ’ et mVrâg 

C’est dans ce contexte que se placent l’isra 5 et le mVrâg du Prophète 
de l’Islam. Nous n’avons pas à nous étendre sur cette question qui 
a fait l’objet de nombreuses études ( 3 ). Nous en retiendrons seulement 
les traditions qui n’en font qu’un simple rêve. 

En effet, parmi les noms qui sont en tête des isnâds des variantes 
de ce récit, deux attestent l’immatérialité de cette ascension : D’abord, 
‘‘Â’isa, la jeune épouse du Prophète, qui affirmait : « On ne s’est pas 
aperçu de l’absence du corps de l’Envoyé de Dieu ; mais Dieu fit vo¬ 
yager son esprit de nuit » ( 4 ) ; ensuite, Mu'âwiya b. Abî Sufyân, premier 
calife umayyade, qui disait : « C’était un songe véridique venant de 

1. Cf. P. Riessler, op. cit., 13-39 ; G.H.Box, The Apocalypse of Abraham, in 
Transi, of early Doc. Ser. I, 10, Londres 1919 ; Bonwetsch, Die Apokalypse Abra- 
hams..., Leipzig 1897. Le point de départ de ces spéculations est Gen. 15, 12 sqq. 
(incubation). 

2. Texte grec, éd. par M. R. James, The Testament of Abraham, in Textes and 
Studies, II, 2, Cambridge 1892. En appendice, on y trouve des extraits de la ver¬ 
sion arabe des Testaments d’Abraham, d’Isaac et de Jacob, par W. E. Barnes, tra¬ 
duits en anglais (pp. 131-154) ; G. H. Box, The Testament of Abraham, Londres 1927 ; 
P. Riessler, op. cit., pp. 1091-1103. 

3. Cf., en particulier, A. A. Bevan, Mohammeds Ascension lo Heaven, in Stu- 
dien... Julius Wellhausen... hsg. von K. Marti, Giessen 1914, pp. 49-61 ; B. Schheike, 
Die Himmelsreise Muhammeds, in Der Islam 6/1916, 1-30 ; J. Horovitz, Muham- 
meds Himmelfahrt, ib. 9/1919, 159-183 ; R. Hartmann, Die Himmelsreise Mu¬ 
hammeds, in Vorlràge der Bibliothek Warburg 1928-29, Leipzig-Berlin 1930, pp. 
42-65 ; Geo Widengren, Muhammed, the Apostle of God and his Ascension, Uppsala- 
Wiesbaden 1955. Sur les études relatives à cette légende dans le moyen âge occi¬ 
dental, cf. M. Rodinson, in RHR 140/1951, 203-36 ; cf. aussi T. Silverstein, Dante 
and the Legend of the MVrâj, in JNES 1952, pp. 89-110. 

4. Ibn Hi§âm, 265, 1, 15: Atll AUl L* 

Aa »Jji » 
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Dieu » ( 1 ). Et le rapporteur de cette opinion, Ya'qûb b. f Utba b. al-Mu- 
gîra b. al-Ahnas, de l’appuyer par deux versets coraniques. Dans le 
premier, de la Sourate al-isrâ 5 (60, 17), Dieu dit à son Prophète : « Ce 
rêve (ru’yâ) que Nous t’avons fait voir, n’était qu’une tentation pour 
les hommes [et l’arbre maudit dans le Coran. Nous leur faisons peur 
mais cela ne fait qu’accroître leur oppression] » ; dans le second, Cor. 
37,102, Abraham dit à son fils : « Ô mon fils, je vois en songe Çarâ 
fî l-manâm ) que je t’immolerai » ( 2 ). À ce verset, nous ajouterons 104- 
106, où Dieu dit au sujet d’Abraham : « Nous l’avons appelé disant : 
« Ô Abraham I Tu as cru le songe. C’est ainsi que nous récompenserons 
ceux qui font le bien. Cela n’est que l’épreuve décisive ... ». Ya'qûb 
en conclut : « De là j’ai appris que la révélation arrive de Dieu aux 
prophètes dans l’état de veille, comme dans l’état de sommeil ». À 
quoi Ibn Isliâq ajoute : « L’Envoyé de Dieu disait, ainsi qu’on me l’a 
transmis : « Mon œil dort, alors que mon cœur veille »... ( 3 ). 

Le début du récit d’al-Hasan b. Abî 1-Hasan al-Basrî se prête à une 
interprétation onirique : « Alors que je dormais dans le fyigr (parvis 
du sanctuaire mekkois), (jribrîl est venu à moi ; il m’a poussé de son 
pied (bi-qadamih) ; je me suis assis et je n’ai rien vu ; je me suis alors 
recouché. Il est venu une deuxième fois et m’a poussé du pied ; je 
me suis assis et je n’ai rien vu ; je me suis rendormi. Il est venu pour 
la troisième fois et m’a poussé du pied ; je me suis assis ; alors, il m’a 
pris par le bras et m’a aidé à me lever. Puis, il m’a emmené jusqu’à 
la porte du sanctuaire ; là se trouvait une monture blanche, entre 
le mulet et l’âne, ayant sur les cuisses deux ailes à l’aide desquelles elle 
donnait de l’élan à ses pattes ; elle étendait sa patte antérieure jus¬ 
qu’à l’extrémité de son postérieur ( 4 ). Il me fit monter là-dessus et 
partit avec moi côte à côte, sans que l’un dépasse l’autre » ( 6 ). 

Par son triple ( 6 ) appel et son caractère d’investiture prophétique, 
ce récit rappelle étrangement la vocation de Samuel (I Sam. 3,1-14). 
Or, ce texte présente, selon l’opinion d’Ehrlich ( 7 ), les caractéristiques 

1. Ibid., 1. 16 sqq. : «MJ( y» bjj iSAfc* • 

2. Ibid. 

3. Ibid., 266, 1. 2. 

4. Aijb çyïi «Ü^.j ( 4 . y i-i) yu£ 

5. Ibn HiSâm, 264, 1. 2 sqq. 

6. Cf. des parallèles ap. Ehrlich, 49 sq. ; comp. infra, p. 262 sqq. 

7. Ibid., 45 sqq. ; il manque, toutefois, dans les deux récits, l’intention d’obtpnir 
un rêve (cf. ib., 48). 


d’une incubation, lesquelles subsistent dans le rêve de Mahomet, à la 
différence que Dieu agit sur ce dernier par son ange, alors qu’il parla 
directement à Samuel. Tous les deux couchaient dans le sanctuaire 
et tous les deux étaient destinés par Dieu à être ses prophètes. 

Ascension au ciel ou bien simple vision nocturne? En lisant la foi¬ 
sonnante littérature que suscita ce thème, on ne peut s’empêcher de 
penser aux « romans de fiction » ; la conception stylisée que s’en font 
les mystiques, ne laisse pas de confirmer une telle impression et le 
travestissement qu’en fait Abû l- f Alâ’ al-Ma f arrî ( 1 ), le replace d’em¬ 
blée dans le contexte épique du héros de tous les temps. Au sujet de 
ce récit, E. Renan écrivait : « La seule fois que Mahomet voulut se 
permettre une imitation des fantaisies transcendantes des autres reli¬ 
gions, dans son voyage nocturne à Jérusalem, sur un animal fantastique, 
la chose tourna au plus mal : ce récit fut accueilli par une tempête de 
plaisanteries ; plusieurs de ses disciples abjurèrent et le prophète se 
hâta de retirer sa fâcheuse idée en déclarant que ce merveilleux voyage, 
donné comme réel, n’avait été qu’un rêve » ( 2 ). 

Rêves de lumière 

Comme les rêves d’ascension, les rêves de lumière et d’étoiles appar¬ 
tiennent à la tradition antique ; ils annoncent la naissance ou l’avène¬ 
ment d’un grand homme. Déjà Gilgames vit en songe l’arrivée à Uruk 
de son futur compagnon Enkidou, sous la forme d’une étoile tombée 
du ciel (kisir sa Arxim ?) ( 3 ). Yahwé compare aux étoiles l’innombrable 
postérité d’Abraham ( 4 ) ; la naissance de ce dernier est vue en songe 
par Nemrod sous la forme d’une étoile scintillante ( G ) ; celle de Moïse 


1. Cf. la table des matières et des extraits ap. R. A. Nicholson, in JRAS 1900, 
pp. 637-720 ; 1902, pp. 75-101, 337-62 ; 813-47. Le contenu des deux parties de 
la Risâla (cf. 1900, pp. 643-4 et 1902, pp. 80-6) renseigne rapidement le lecteur sur 
le voyage au ciel du Sayh f Alî b. Mansûr et les rencontres qu’il y fit avec des poètes, 
hommes de lettres et personnalités célèbres. Texte ar. éd. dans Dahâ’ir al- c Arab , 
t. 4. 

2. Mahomet et les origines de l’Islamisme, in Éludes d’Hisloire religieuse, Paris 
s. d., p. 239. Sur les réactions des Mekkois, après avoir entendu le récit de ce 
voyage par Mahomet, et sur le témoignage de véracité que lui apporta Abû Bakr, 
qu'il surnomma, à partir de ce moment-là, as-Siddîq, «le Véridique*, cf. Ibn Hi§âm, 
264 sq. Quant à la rétractation de Mahomet, cf. Cor. 60, 17, cité ci-dessus. 

3. Cf. Oppenheim, 246 sq. ; Leibovici, loc. cil., 76 sqq. 

4. Gen. 15, 5 ; cf. Ehrlich, 35 sqq. 

5. Tabarî, I 1 , 257 ; trad. Zotenberg, I, 136 sqq. 
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est vue en songe par le Pharaon comme un feu dévastateur 0. Les 
Mages ont vu l’étoile de Jésus à l’Orient ( 2 ) et un juif de Médine, celle 
de Mahomet ( 3 ). 

La Sîra exploite largement ce thème. Une tradition sî f ite attribue 
à f Abd al-Muttalib le rêve suivant : Il vit en songe que sur son dos 
poussait un arbre dont le faîte atteignait le ciel et dont les rameaux 
s’étendaient vers l’Est et l’Ouest. Une lumière rayonna soixante-dix 
fois plus forte que le soleil, et les Perses, comme les Arabes, les adorè¬ 
rent. Une kâhina lui expliqua que, parmi ses descendants, naîtrait 
un homme qui deviendrait un grand conquérant et un prophète ( 4 ). 

Ce songe unit deux thèmes oniriques : l’arbre et la lumière ; tous 
les deux étaient connus dans l’antiquité. Nous venons de le voir pour 
le second. Quant au premier, l’exemple qui l’illustre le mieux, reste 
le rêve d’Astyage, roi des Mèdes (584-550) qui vit en songe un cep 
de vigne sortir du sexe de sa fille Mandane, après son mariage avec 
Cambyse I er , roi des Perses (600-558), croître et s’étendre sur toute 
l’Asie ( 5 ). Auparavant, il avait vu qu’elle urinait avec une telle profu¬ 
sion que son urine inondait la capitale et l’Asie entière. Les interprètes 
virent dans ces deux rêves l’annonce de la naissance de Cyrus, fils 
de Cambyse et de Mandane, et de l’hégémonie qu’il devait établir sur 
toute l’Asie ( 6 ). 

Il est à noter, d’une part, que le songe arabe exprime la même idée 
que les songes mèdes, puisque « dos » ( sulb : épine dorsale, reins) repré¬ 
sente la faculté génératrice ; d’autre part, il concorde avec le récit 
d’Hérodote qui l’attribue au grand-père de Cyrus, Astyage, alors que 

1. Cf. supra , p. 253. Apparemment, l’aspect dévastateur du feu enlève à ce songe 
sa valeur d’annonce d’une naissance ; mais le Midrash aussi bien que TabarÎ se 
désintéressent de ce qui peut arriver aux Égyptiens ; ils y voient un rêve de nais¬ 
sance (cf. Ehrlich, 40 sq., où l’on trouvera des réf. sur le thème onirique naissan¬ 
ce-lumière-feu). 

2. Mathieu, 2, 2. 

3. Ibn HiSâm, 102: jJj <^À)I Afr-I iLUl b 

Aj . 

4. Cf. al-Qummî, K. ad-Dîn, Téhéran 1300 h., p. 103 (cité ap. Ehrlich 41, n. 1) ; 
Tor Andrae, Mahomet, 32. 

5. Le thème de l’arbre dont les branches symbolisent les diverses parties d’un 
grand royaume, intervient dans le fameux songe de Nabuchodonosor, deviné et 
interprété par Daniel (4, 2 sqq.). Cf. Ehrlich, 113 sqq. On trouvera des réf. sur 
le thème arbre-univers, ib., 116, n. 3. 

6. cf. Hérodote, I, 107 sqq. 


le récit de Ktésias le rapporte à Mandane elle-même 0. Le songe 
arabe s’inspire manifestement de la tradition perse ; il confirme le ré¬ 
cit d’Hérodote. 

On en retrouve une autre adaptation dans la légende d’Abû Muslim 
al-Hurasânî, qui fut le plus puissant instigateur dans le triomphe de 
la cause des 'Abbâsides. Son père « avait une jeune esclave enceinte ; 
il rendit visite à l’un de ses amis, f Isâ b. Ma'qil, et demeura chez lui 
pendant quelques jours. Il vit en songe comme s’il était assis pour 
uriner ; de sa verge sortit alors un feu qui s’éleva dans le ciel, obstrua 
les horizons et illumina la terre ; puis, il tomba du côté du levant. Il 
conta son rêve à f Isa b. Ma'qil. Ce dernier lui dit : « Je ne doute point 
qu’elle ne porte dans son ventre un garçon ». Puis, il le quitta pour 
l’Âdarbaj^ân, où il mourut. La jeune esclave mit au monde Abû 
Muslim; il fut élevé chez 'Isa b. Ma f qil » ( 2 ). 

La tradition biographique nous fournit encore deux autres rêves 
de lumière attestés à haute époque. Le premier est attribué à Âmina, 
mère de Mahomet, qui aurait vu, étant enceinte de lui, jaillir d’elle 
une lumière (si forte) qu’elle put voir (grâce à son éclat) les châteaux 
de Bostra en Syrie (5am) ( 3 ). Auparavant, elle avait été visitée en 
songe par quelqu’un qui lui dit : « Tu es enceinte du maître de cette 
nation ; quand il tombera à terre, dis : « Je lui cherche refuge auprès 
de l’Unique, contre la méchanceté de tout envieux ». Puis, donne-lui 
le nom de Muhammad » ( 4 ). 

Le second rêve de lumière est dû à Hâlid b. Sa c îd. Avant la vocation 
du Prophète, raconte-t-il, j’ai vu en songe l’obscurité s’abattre sur la 
Mekke, à tel point que je ne distinguais plus ni montagne ni plaine ; 
puis, j’ai vu une lumière sortir de Zamzam, comme celle d’une lampe. 
Plus elle s’élevait plus elle devenait grande et resplendissante. Quand 
elle fut élevée, ce qu’elle illumina pour moi, en premier lieu, fut le 

1. Cf. Oppenheim, 265. Sur les rêves urine-procréation, cf. ib., 264 sqq. ; Lei- 
bovici, loc. cit., 70. 

2. Cf. Ibn Hallikân, Wafayât, I, 397 sqq. 

3. Ibn HiSâm, 102, 106 (où l’on trouve, de la bouche du Prophète, la var. « les 
châteaux de Syrie »). Déjà son père 'Abdallâh, en allant, en compagnie de son père, 
demander la main d’Âmina, avait sur le front une tache de lumière ( gurra ) qui dis¬ 
parut après avoir consommé le mariage (ib., 100 sq.). Ce fait bénéficie de plus de 
crédit chez Ibn HiSâm, citant Ibn Ishâq, que le précédent, lequel est introduit 

par ces mots: Auï (1)1 ^1 «UJlj (j-lül UJ . 

4. Ibid., 102 ; comp. Ibn Sa'd, I, 1, p. 60 ; Tor Andrae, Mahomet, 33 sq. 
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sanctuaire. Puis, elle devint plus grande, de telle sorte qu’il ne resta 
point de plaine, ni de montagne que je n’eusse vues. Après, elle resplen¬ 
dit au ciel ; puis, elle descendit jusqu’à illuminer pour moi les palmeraies 
de Yatrib, portant des dattes en voie de maturité ( busr ). J’ai alors 
entendu une voix dire dans la lumière : « Gloire à Lui 1 Gloire à Lui 1 
La parole s’est accomplie et Ibn Mârid (= Satan) périt sur le tas de 
cailloux (*), entre Adruh ( 2 ) et al-Ukma ( 3 ) ! Heureuse est cette na¬ 
tion ; le prophète des gens [qui étaient] sans Livre (al-ummiyyûn) est 
arrivé et le « Livre » est parvenu à sa fin. Ce village ( qaryci ) 1 a démenti ; 
il sera châtié deux fois ; à la troisième, il se repentira. Trois (villages) 
restent, deux à l’Orient et un à l’Occident » I Hâlid raconta son rêve 
à son frère, f Amr b. Sa f îd, qui lui dit : « Tu as vu un reve étrange ; je 
crois que c’est un événement qui se produira chez les Banû f Abd al- 
Muttalib, puisque tu as vu la lumière sortir de Zamzam » ( 4 ). 

Ce rêve, farci de réminiscences coraniques, schématise, avec une 
imagerie transparente, certains faits de la vie du Prophète, qu’on iden¬ 
tifiera aisément, en suivant la marche de la lumière. Qu’il soit factice, 
cela n’empêche que la symbolique dont il est fait, est de tous les temps. 
On y voit, cependant, une adaptation parfaite de cette symbolique 
universelle aux faits arabes et une exploitation de données légendaires 
de l’histoire de la Mekke pour son interprétation, à savoir le lien entre 
les Banû c Abd al-Muttalib et Zamzam. 

À ce propos, disons que ce lien lui-même est né d’un rêve, comme 
l’affirme la tradition. C’est, en effet, en songe que r Abd al-Muttalib 
reçut l’ordre divin de creuser le puits de Zamzam. « Je dormais, ra- 
conte-t-il, dans le Mgr ( 6 ), quand quelqu’un vint à moi et dit : « Creuse 


1. : 


il peut s’agir d’une allusion au ragm dont furent l'objet 


les démons, à la naissance du Prophète, comme d’un onomastique de lieu ; il n’est 


pas attesté comme tel ap. YAqût. 

2. Cf. Yaqût, I, 174 (hauteur dans le massif des Sarât). 

3. Dans la Yamâma ; cf. ibid., I, 344 : Ukma ou Akama (sans article). Ces trois 


noms, apparemment géographiques, peuvent n’être que des désignations diver¬ 


ses pour « colline ». 


4. Ibn Sa'd, I, 1, p. 109. 

5. Cf. Ibn HiSâm, 103, où il est dit: J ^1 J 

V «Ul çjk J JL 

-UJ1 Ôl>9 Jb‘ «G ^ üA*Z 

d alc ojjst J J «Âi-Li «cLc 
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Tayba » Q) 1 Je demandai: «Qu’est-ce Tayba»? Puis, il s’éloigna de 
moi. Le lendemain, je retournai à l’endroit où je couchais et j’y dormis ; 
il vint à moi et dit : « Creuse Barra » ( 2 ) I Je demandai : « Qu’est-ce 
Barra»? Puis, il s’éloigna de moi. Le lendemain, je retournai à l’en¬ 
droit où je couchais et j’y dormis ; il vint à moi et dit : « Creuse al-Mad- 
nûna » ( 3 ) 1 Je demandai : « Qu’est-ce al-Madnûna »? Puis, il s’éloigna 
de moi. Le lendemain, je retournai à l’endroit où je couchais et j’y 
dormis ; il vint à moi et dit : « Creuse Zamzam » ( 4 ) I Je demandai : 
« Qu’est-ce Zamzam »? Il répondit : « Elle ne tarira jamais et ne sera 
point blâmée. Elle abreuvera les pèlerins, si nombreux soient-ils. Elle 
est située entre le Fart ( 6 ) et le Damm ( 6 ), auprès du nid du corbeau 
au bec et aux pattes rouges, auprès de la fourmilière » ( 7 ). 

La structure de ce songe est plus exactement conforme à celle de 
Samuel (5,1-14) que celle du songe qu’eut Mahomet au même endroit ( 8 ). 
Aux trois appels préalables, succède la révélation divine. Toutefois, 
dans le songe de Samuel, les appels et la révélation ont lieu la même 
nuit, comme dans celui de Mahomet, alors que, dans le songe de 'Abd 
al-Muttalib, ils s’étalent sur quatre nuits ( 9 ). 

* b» ^ b l^flJ I A*»* 

Ainsi, à l’instar d’Héli et de Samuel, 'Abd al-Muttalib et, après lui, Mahomet, ap¬ 
partenant à un clan assumant des responsabilités dans la garde du sanctuaire melc- 
kois, pouvaient coucher dans le parvis. 

1. Pour layyiba, « bonne (eau) », ainsi appelée par euphémisme, croyons-nous, 
en raison du goût saumâtre de son eau. 

2. Pour barra, « sainte ». Comp., cependant, b 'lljbrtm, « Dame de Barrat », épi¬ 
thète de Sams (cf. Jamme, Panthéon , 101), et Dât Barrân, « Die Gôttin des Wei- 
zens » (?) (Ff.li., Südar. Sludien, 256), nom d’un sanctuaire de Sams (Jamme, op. 
cil., 105 et n. 430 ble ). 

3. « La précieuse, celle dont on ne se sépare pas volontiers ». 

4. Sur l’origine que nous proposons pour ce nom, cf. T. Fahd, Le panthéon de 
l’Arabie centrale, Ch. III, s. Ka'ba. 

5. L'endroit où l'on déposait les entrailles des victimes. 

6. L’endroit où on brûlait le sang caillé des victimes, recueilli à terre, que le ri¬ 
tuel mosaïque ordonne de brûler dans un endroit spécial (cf. Ex. 29, 14). Sur ces 
deux termes qui figurent dans Lév. 16, 27 ; Nom. 19, 5, cf. Dozy, Die Israeliten 
zu Mckka, 181-3 ; Lenormant, Sur le culte payen de la Kâabah, 232 sqq. ; T. 
Fahd, op. cil., ch. II, s. Isâf et Nâ’ila. 

7. Ibn HiSâm, 91 ; comp. Ibn Sa'd, I, 1, p. 49 sq. ; Ibn al-Atîr, II, 8 sq. ; Az- 
raqî, 282 sqq. 

8. Cf. supra, p. 258. 

9. Comp., à ce sujet, l'exemple donné ap. Ehrlich, 50 (tiré de l’œuvre de Hein- 
rich v. Kleist, Geistererscheinung). 
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La portée symbolique et doctrinale de ce songe est grande : À l’origine 
du sanctuaire mekkois, il y a le puits de Zamzam que la tradition mu¬ 
sulmane identifie au puits que Dieu fit voir à Agar dans le désert : 
« Et Dieu lui ouvrit les yeux et elle vit un puits d’eau ; elle alla remplir 
l’outre d’eau et donna à boire à l’enfant » qui était sur le point de périr 
de soif (Gen. 25,15 sqq.). Dans cette tradition, le cœur d’Abraham n’est 
pas aussi dur que dans le récit de la Genèse ; il revient voir Ismaël dans 
le désert et, plus tard, il l’aidera à poser les fondations de la Ka f ba. 

Or, dans la typologie de la Sîra, Abd al-Muttalib joue le rôle d’Abra- 
ham, à l’exemple duquel il s’apprêtera à sacrifier Abdallâh, sauvé par 
un oracle divin, comme avait été sauvé Ismaël par une intervention 
divine ( x ). À la mort prématurée de sa mère — son père étant décédé 
avant sa naissance ■—, Mahomet paraît assumer auprès de son grand- 
père le rôle d’Ismaël auprès d’Abraham, tel qu’il est conçu dans la 
tradition musulmane ( 2 ). 

La révélation de ce puits à la descendance arabe d’Abraham fut ainsi 
renouvelée à l’aïeul du Prophète arabe ( 3 ), envoyé par Dieu, afin de 
restaurer, dans sa pureté originelle, le monothéisme abrahamique. 

La Sîra n’est pas loquace sur les jeunes années de Mahomet. À 
part son séjour chez sa nourrice sa'dite, séjour plein de péripéties 
merveilleuses, et après la mort de sa mère, alors qu’il n’avait que six 
ans, on le voit une fois rôder autour de son grand-père dans le parvis 
du sanctuaire ; puis, le rideau tombe brusquement. On ne parle plus 
de lui jusqu’à la mort de son grand-père, alors qu’il était âgé de huit 
ans ( 4 ). 

C’est, cependant, un rêve qui va nous le montrer participant, dès 
cet âge-là, aux préoccupations de la cité. En effet, une femme vit en 
songe un homme dont la description correspondait à Abd al-Muttalib ; 
il devait monter à Abû Qubays, avec un membre de chaque famille 
mekkoise, pour demander la pluie, à l’occasion d’une sécheresse qui 
avait duré plusieurs années. Mahomet, jeune garçon, faisait partie 
du groupe ( B ). 

1. Sur le vœu de 'Abd al-Muttalib et son accomplissement, cf. Ibn HiSâm, 97 
sqq. ; supra, p. 185 sq. 

2. Cf. Tabarî, I 1 , 274 sqq. 

3. Qui se disait être I y 1 oj .O (Ibn Hi5âm, 106). 

4. Ibid., 103-108. 

5. Ibn Sa'd, I, 1, p. 54. 


Le but de ce songe est clair : justifier la permanence en Islam du rite 
de Vistisqâ \ en dépit de ses origines païennes. Un autre songe de même 
visée nous est rapporté par Tabarî (*) : Lors d’une sécheresse excessive 
qui se prolongea toute une année, le chef d’un camp des Muzayna égor¬ 
gea, sur l’insistance de son groupe, une brebis ; et voici que ses os étaient 
rouges ! Il s’exclama : « Ô Muhammad » I II vit alors en songe le Pro¬ 
phète venir vers lui et dire : « Je t’annonce la pluie 1 Va trouver c Umar 
[b. al-Hattâb], porte-lui mon salut et dis-lui : « Je sais — et tu ne me 
démentiras pas — que tu es (l’homme) des solutions efficaces ; alors, 
de la sagacité, de la sagacité, ô f Umar » I L’homme alla jusqu’à la 
demeure de TJmar et dit au serviteur : « Demande l’autorisation d’en¬ 
trer pour le messager de l’Envoyé de Dieu ». Le garçon alla le dire 
à son maître qui eut peur. « As-tu remarqué en lui de la démence, lui 
demanda-t-il? — Non, répondit le garçon.—Alors, fais-le entrer»! 
L’homme entra et raconta son rêve. Alors, e Umar sortit, appela les 
gens et, du haut du minbar , leur dit : « Je vous en conjure, par Celui 
qui vous a conduits à l’Islam, avez-vous vu en moi quelque chose qui 
vous déplaise? — Par Dieu, non, lui répondirent-ils; mais pourquoi 
nous demandes-tu cela » ? Il leur raconta le message qu’il venait de 
recevoir. Ils comprirent tout de suite, mais lui non. Alors, ils lui dirent : 
« C’est ton retard à faire Vistisqâ 5 ; fais-le donc avec nous » 1 Aussitôt 
il appela les gens et fit une brève oraison et deux courtes prières ; puis, 
il dit : « Ô Dieu, nos cours d’eau ( 2 ) ont tari, nos forces sont épuisées, 
nos âmes sont lasses ! Il n’y a de force et de puissance qu’en Toi, ô 
Dieu ; abreuve-nous et fais revivre les créatures et la terre » ! 

En plus de son intérêt historico-religieux, résidant dans le conflit 
entre l’action puritaniste de l’Islam primitif et la tendance populaire 
à sauvegarder certains rites païens auxquels la masse demeurait et 
demeure encore profondément attachée, ce rêve constitue un exemple 
unique, dans ce qui nous reste de l’oniromancie arabe, d’une constata¬ 
tion omoplatoscopique, faite à l’état de veille, unie à un oracle oniro- 

1. I 6 , 2575-6. 

2. 1 !j i - ; t b_p . • Ansârunâ est ambigü ; litt,, il signifie « nos alliés » ; 

cela s’entendait, dans la Gâhiliyya, des divinités de la pluie (cf. T. Fahd, op. cit., ch. 
II, s. Hubal). En Islam, ce terme peut désigner les djinns, convertis à l’Islam, qui 
apportent leur aide aux musulmans dans les moments difficiles. Le sens pour le¬ 
quel nous avons opté, vient de la deuxième signification de ce terme, à savoir « tor¬ 
rent, bras d’un fleuve ». 
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raantique ( 1 ). D’autre part, il confirme, d’une manière irrécusable, le 
caractère impérieux de tout ordre divin — direct ou indirect — révélé 
en songe et l’idée d’obligation qui en résulte pour les dirigeants de 
l’État théocratique. Le songe apparaît ainsi comme un instrument 
de gouvernement auquel recourt la divinité dans les situations criti¬ 
ques. Là où le sacerdoce était bien organisé et là où la prophétie fleuris¬ 
sait, son rôle décroissait; mais, dans le cas de l’Islam, l’absence de 
sacerdoce et la fin de la prophétie lui rendent son rôle principal de révé¬ 
lateur de la volonté divine. Cela va nous apparaître plus clairement 
non seulement dans les nombreuses manifestations oniriques de la vie 
de Mahomet, lesquelles présentent de la continuité avec la révélation 
prophétique dont il se considérait être l’instrument priviliégié, mais 
encore dans celles de ses successeurs ou de simples fidèles, choisis oc¬ 
casionnellement par Dieu comme véhicules de sa parole. 

L’exemple le plus typique du réalisme avec lequel le Prophète re¬ 
gardait les songes, se trouve dans le récit d’un rêve qu’eut l’un de ses 
compagnons. « Huzayma b. Tâbit vit en songe qu’il se prosternait sur 
le front du Prophète. Il vint voir ce dernier et le lui conta. Alors, l’En¬ 
voyé de Dieu se coucha à terre et lui dit : « Fais en sorte que ton rêve 
se réalise » ! Et Huzayma se prosterna sur son front » ( 2 ). 

Avant d’accéder à la pleine lumière de la révélation proprement 
dite, Mahomet commença par avoir des rêves qualifiés de « véridiques » 
(ru’yd sâdiqa ), « lui fournissant, selon les termes de L. Massignon, sous 
forme de touches isolées, lumineuses et sonores, qu’il ne savait pas 
coordonner, cet alphabet de l’extase qu’il essaya plus tard de représen¬ 
ter sous forme de consonnes isolées, en tête de certaines sourates (telle 
est, du moins, ajoute-t-il, le rapprochement que nous proposons) » ( 3 ). 

C’est sur le témoignage de 'A’isa que repose cette affirmation. En 
effet, on lui fait dire que « le début de l’Envoyé de Dieu dans la prophé¬ 
tie, quand Dieu voulut faire de lui son privilégié et l’instrument de sa 
miséricorde envers les créatures, (se manifesta) par des rêves véridiques ; 
tout rêve qu’il voyait, dans son sommeil, était aussi clair que l’aurore. 

1. Comp. l'union de l'oniromancie et de l’extispicine dans un texte de l’époque 
cassite, ap. Oppenheim, 205 in fine. 

2. Usd, IV, 48. Un hadît surprenant confirme cette foi totale du Prophète dans 
les songes : « Quiconque ment, dans son rêve, il en répondra ( kullifa) le Jour de la 
Résurrection générale » (Wensinck, Concordance, I, 504). 

3. Annuaire du Collège de France, 41 e année, p. 85. Qouiqu'aussi étrange que 

ces consonnes elles-mêmes, cette opinion nous a paru digne d'intérêt, par suité de 

l’accent qu'elle met sur les débuts oniriques de la révélation reçue par Mahomet. 


Il lui fit aimer la solitude ; rien ne lui était plus agréable que de se trou¬ 
ver seul » ( x ). 

On fait dire au Prophète lui-même : « Il ne subsiste des signes annon¬ 
çant la prophétie que le bon rêve ; le musulman le voit ou on le voit 
pour lui » ( 2 ). Mais ces « signes » ou « préambules » font partie inté¬ 
grante de la prophétie, puisque le rêve est dit être « une partie de la 
prophétie» ( 3 ). Le Hadit va plus loin en précisant, à la suite du Tal- 
mud de Babylone ( 4 * ), dans quelles proportions le rêve s’apparente à la 
prophétie ; on fait dire au Prophète : « Le rêve du croyant est une des 
quarante parties de la prophétie », que Dînawarî explique de la façon 
suivante : « Le Prophète veut dire que la plupart des prophètes — 
Que la paix soit sur eux I — ne voyaient pas l’ange, à l’exception d’une 
minorité d’entre eux ; c’est durant leur sommeil qu’ils recevaient la 
révélation » ( 6 ). Ce fractionnement de la prophétie indique simplement 
qu’elle comporte des degrés, et le chiffre donné, variable d’un auteur 
à l’autre ( 6 ), n’est qu’une façon de parler ( 7 ). 

Cela revient à dire que le Prophète a accédé à la prophétie par le 
degré le plus bas, à savoir le songe. C’est à Hirâ’ qu’il passa, la première 
fois, du songe à la prophétie. L’année de sa vocation — sa quarantième 
année —, il se retira, comme de coutume, dans la grotte de Hirâ’, 

1. Ibn HiSàm, 151 ; Ibn Sa'd, I, 1, p. 129. 

2. Ibn Sa'd, II,2,p. 18 : bj^ll VI ûj~ÜI (JJ~> J* Asl 

tfy j\ ^ J \ Ul^î comp. Ibn Haedûn, III, 81/115. Le terme 

buSrâ, dans Cor. 10, 64, est interprété, suivant un hadît raporté par Abû d-Dardâ’, 
par ar-ru'yâ al-hasana (cf. Tabarî, Tafsîr, 11, 84 sqq.) ; QuSayrI, ar-Risâla al- 
QuSayriyya, éd. Bûlâq, 1284/1867, p. 228. 

3. Cette affirmation se trouve répétée dans les avant-propos de tous les traités 
onirocritiques ; cf., par ex., Ibn Gannâm, Ta'bîr al-manâm, ms, Strasbourg 4212, 

fol. 109: ( ( ( 

oj I iÀJ 1 fl ■ -'3 • 

4. Berakôl, 57 b , cité ap. Maïmonide, Guide des Égarés, II, 36 : « Le songe est un 
soixantième de la prophétie ». En la commentant, Maïmonide dit : « Le véritable 
être de la prophétie..., c’est une perfection qui arrive dans un songe ou dans une 
vision ». 

5. Al-Qâdirt fî i-ta r bîr, ms. Paris, fol. 34 v . 

6. On trouve aussi 26, 43, 46, 61, 70 (cf. Mas'ûdî, III, 360 ; Ibn Hazm, Milal, 
éd. du Caire, V, 19 sq. ; Ibn Haldun, I, 186/213 ; III, 81/115). 

7. Comp. Ps.-BalhI, I, 195 : On demanda à Ibrâhîm an-Nalja'î de décrire l’en¬ 
fer ; il dit: pJL g» . jU 0^r“ £r* j*? 
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pour un mois de retraite annuelle ( 4 ), accompagné de sa femme. Durant 
son sommeil, l’ange Gabriel se présenta à lui avec une sorte d’étoffe 
en soie, sur laquelle figurait une écriture ( 2 ). Il lui dit : « Lis » I II ré¬ 
pondit : « Je ne sais pas lire » I L’ange lui fit entrer l’étoffe dans la 
bouche jusqu’à l’étouffer. « Je crus, dit-il, que c’était la mort » I Puis, 
il le lâcha, lui répéta la même question et lui fit la même opération 
une deuxième, puis une troisième fois. La quatrième fois, pour échap¬ 
per à ce supplice, Mahomet lui demanda : «Que dois-je lire»? Et l’ange 
de lui faire réciter le début de la Sourate al-'alaq (96, 1-5), Mahomet 
ajoute : « J’ai récité ce qu’il avait dit ; c’est alors qu’il finit par me quit¬ 
ter. Je me suis réveillé ( 3 ). (Cette phrase) était alors comme inscrite 
dans mon cœur. Je suis sorti (errant) et quand j’ai atteint le milieu 
de la montagne, j’ai entendu une voix du ciel dire : « Ô Muhammad, tu 
es l’Envoyé de Dieu et moi je suis Gabriel ». J’ai levé les yeux vers le ciel 
et vu Gabriel dans l’attitude d’un homme posant ses pieds côte à côté 
au haut du ciel, disant : « Ô Muhammad, tu es l’Envoyé de Dieu et je 
suis Gabriel ». Je me suis arrêté, le ragardant, sans avancer ni reculer, 
puis, j ’ai détourné mon regard de lui vers les horizons du ciel ; partout 
où mon regard tournait, je le voyais tel qu’il était ( 4 ). J’ai demeuré dans 
cette position, sans avancer, ni reculer, jusqu’à ce que Hadîga envoya 
me chercher. Ses messagers sont arrivés jusqu’aux hauteurs de la Mekke 
et en sont retournés, et moi j’étais encore dans la même position. Puis, 
il s’éloigna de moi et je me suis éloigné de lui, retournant auprès de ma 
femme » ( 6 ). 

Ce récit, unissant le triple appel de la vocation de Samuel et l’initia¬ 
tion, par l’absorption du message prophétique, d’Ézéchiel (2,8 sqq. ; 
comp. Jér. 5,10), comprend deux parties : La première eut lieu dans 
le sommeil, la seconde à l’état de veille. Il y a là un exemple typique 
du passage du rêve à l’extase. Car, en faisant penser à un état de veille, 

1. Tahannut ou tahannuf (Ibn HiSâm, 152) ; ce qui prouve qu’il appartenait 
au mouvement des hanîfs, d’inspiration judéo-chrétienne, répandus à la Mekke 
(cf. supra, p. 87). 

2 . ^ . 

3 ' <jftP Cr* • 

4. Comp. la vision d ’Éz. 1, 4 sqq., en particulier : la « resseblance humaine » des 
quatre êtres vivants (v. 5), vus également par Mahomet, sous la même figure, aux 
quatre coins de l’horizon ; leurs pieds étaient des pieds droits (v. 7) ; la désignation 
comme envoyé de Dieu ( 2 , 3). 

5. Ibn Hi§âm, 152 sq. 


succédant au sommeil, le texte reste bien au-dessous de ce qu’il voud¬ 
rait dire ; le terme inhitâf ou ihtitâf, pour rendre l’état d’extase, 
n’était pas encore inventé ( x ). Le déplacement de Mahomet de la grot¬ 
te de Hirâ’ jusqu’au flanc de la montagne, déplacement constaté par 
Hadîga qui l’envoya chercher, est à comparer à son absence corporelle, 
la nuit de Yisrâ\ constatée par Umm Hânî et prouvée par des paroles 
attribuées au Prophète lui-même ( 2 ). C’est bien là, croyons-nous, une 
conséquence de l’inaptitude de la langue de l’époque d’Ibn Hisâm à 
rendre les concepts mystiques. 

Terminologie du rêve et de la vision prophétique 

Cette inaptitude, l’arabe ancien la partage avec les autres langues 
sémitiques anciennes. En effet, rien dans l’expression n’y distingue 
le rêve de la vision extatique ; autrement dit, c’est l’expression du rêve 
qui rend couramment la vision. Dans l’introduction à Der Traum im 
alten Testament, E. L. Ehrlich fait l’étude sémantique de cette termi¬ 
nologie commune à tous les Sémites ( 3 ). Il s’en dégage les conclusions 
suivantes : 

Les concepts du songe et de la vision évoluent dans deux zones sé¬ 
mantiques foncièrement distinctes : la première se situe dans l’espace 
s’étendant entre le sommeil et le réveil et est exprimée, en conséquence, 
par les racines yjw § n (d’où dérivent l’acc. sittu, « sommeil », et sultu, 
« rêve », l’héb. sêna, « sommeil », l’ar. sina, « sommeil »), n w m (d’où dé¬ 
rivent l’acc. munattu, «aurore, songe » ( 4 ), l’héb. t e nûma, «sommeil 
léger, assoupissement » ( 6 ), l’ar. manâm, « somnolence, rêve » ( 6 )), et 
l’acc. b r y, l’aram. ti z y, l’héb. et Par. r 9 y (d’où dérivent l’acc. tabrît/ 
mûsi, l’héb. et aram. l^aezionjlayla, l’héb. mar’a/ha-layla, Par. ruyâ, 
désignant tous la vision nocturne ou le songe). Ainsi, le premier groupe 

1. La racine fy t f est employé sept fois dans le Coran ( cf . Concordance) dans le 
sens d’« enlever, emporter, ravir », sans aucune nuance mystique. Pour exprimer 

l’idée de ravissement extatique, f Â’iSa dit : y «\JUI (£jmj I (cf- supra, p. 257, 

n. 4). Sur ihtitâf comme expression de l’extase, cf. Ahbâr al-Hallâg, éd. Massi- 
gnon, Études Musulmanes, 4, Paris 1957, p. 17 (n. 5), p. 25 (n. 10). 

2. Cf. Ibn HtSâm, 267. 

3. Cf. pp. 1-12, et Oppenheim, 225 sq. 

4. Cf. Oppenheim, 225, 

5. Cf. Ehrlich, 3, n. 1 : définition du Talmûd Megilla, 18 v . 

6. Comp. l’expression arabe fî l-manâm ou fî mâ yarà n-nâ’im à l’expression 
accadienne [ma] mu-na-at~ti (ap. Oppenheim, 225). 
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exprime le « sommeil profond », le second, le « sommeil léger », inter¬ 
médiaire entre le sommeil et le réveil, et le troisième, une action rele¬ 
vant du domaine du réveil, sinon le réveil lui-même. C’est dans ce 
dernier groupe que se trouve le point d’interférence entre la vision 
nocturne ou rêve et la vision prophétique (diurne et nocturne) ou ex¬ 
tase ( 1 ). 

La seconde zone sémantique du rêve se situe à partir d’une époque 
précise dans la vie d’un homme : la puberté, époque marquée par le 
développement de la sexualité ( 2 ). Le rêve est alors exprimé dans 
toutes les langues sémitiques ( 3 ), par la racine Ji l m qui indique, chez 
l’adolescent, une certaine maturité physique (devenir gras, charnu, épa¬ 
nouissement des organes sexuels, pollution nocturne) et intellectuelle 
(acquérir un bon jugement, être doux et clément, patient et maître 
de soi). 

Partant de ce contenu sémantique, la tradition musulmane, soucieuse 
de distinguer le vrai rêve prophétique, rendu par ru’yâ, du faux rêve, 
résultant des passions et des préoccupations de l’âme, ou encore le 
rêve inspiré par Dieu de celui inspiré par Satan, affecta fy l m à. l’expres¬ 
sion de ce dernier. Mais ce fut là une distinction de caractère stricte¬ 
ment théologique, fondée sur un fiadit disant : « Ar-ru’yâ vient de Dieu 
et al-fyulm de Satan » ( 4 ). Les lexicographes persistèrent à faire de 


1. Sur la difficulté d’établir une ligne de démarcation entre songe et vision, cf. 
Guillaume, Prophétie et Divination, 261 sqq. 

2. Le rapport entre rêve et puberté est nettement établi en arabe ; c/". T f A, <5, 355 : 

Ail ^ 1^1 

V l-JU-JI lij ^ jl 3 pi <Üà2JI (J CtS" 

jJj phi-l (J^l (J (J v^ 

4 .. ^ ^ J-* çàj*' Cr* 

3. À l’exception de l’accadien ; cf., Cependant, l’inexplicable terme hiltu, donné 
comme synonyme de Sultu et de munattu, dans un vocabulaire suméro-accadien 
(Oppenheim, 225) ; ce terme peut dériver de helû, * être clair, serein » (von Soden, 
339, 345) ; mais il paraît plus logique de le considérer comme une forme syncopée 
de Ai7[m]/u, emprunté à la racine ouest-sémitique hlm. 

4. Cf. Wensinck, Concordance, I, 504 ; comp., toutefois, ib., III, 128 : 

jlkJÜl , et ib. 129: -UJ I ^ (S L»i^l 

... • Dans Buhârî, 59 halq 11 (= II, 324), ru’yâ 
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ces termes deux synonymes ( x ), et cela en conformité avec la tradition 
sémitique où l’ugar. li l m, l’héb. Tialom , l’aram. helmâ, le syr. fyelmô, 
etc., expriment aussi bien le rêve prophétique que les dérivés de r ’ y 
et de h z y ( 2 ). 

Le Coran n’emploie que rarement et en mauvaise part ce terme dans 
le sens de rêve ; en effet, le plur. afylâm y apparaît dans 22,44 et 22,5, 
précédé de adgât, « songes incohérents et confus », et une fois seul 
dans le premier de ces versets ( 3 ). C’est probablement son voisinage 
avec adgât qui lui conféra, aux yeux de la tradition, le sens qui l’op¬ 
pose à ru’yâ. Il en est tout autrement de la racine r ’ y dont les in¬ 
nombrables formes verbales et nominales expriment dans le Coran 
toutes sortes de vision, qu’elle soit réelle, intellectuelle ou métaphorique. 

Le verbe ra’à et le substantif ru’yâ y rendent aussi bien le rêve de 
Joseph (22,4-5) que celui de ses compagnons de prison (22,36) et celui 
du Pharaon (22,43). L’ordre intimé à Abraham de sacrifier son fils 
(Cor. 37, 102,105) lui fut donné en songe ( ra’aylu fî l-manâm) et il fut loué 
par Dieu pour y avoir cru. Dieu fit réaliser le rêve (ru’yâ) qu’il avait 
fait voir à Mahomet, à savoir qu’il rentrerait à la Mekke (Cor. 48, 27), 
et le songe de Visrâ’ et du mi'râg, que ce dernier avait eu avant d’émig¬ 
rer à Médine, ne lui avait été donné par Dieu que pour éprouver la 
foi de ceux qui l’avaient suivi (27,60) ; c’était en quelque sorte l’arbre 
de la tentation du Coran ( aë-sagara al-maVûna fi l-qur’ân). 

Après ru’yâ, le Coran utilise manâm, dont il fait un signe divin ( 4 ), 


est qualifié: jlkJÜI ^ j <U)I üi-UJI bj^J'• Autres réf. 

ap. Goldziher, Abhandlungen, 1, 110. Sur l’origine respective et les critères dis¬ 
tinctifs des songes vrais et faux, cf. Ibn Haldûn, III, 82 sqq.1177 sqq. 

1. C. T f A 8, 355: JS\ ^ <jU ï\Jl* |^i ... Uj^l JJ~\ 

. oJ^xi j*U-l Ij jJ\ £jUUI (Jyj A*AII JaI 

2. Il est significatif qu’à l’époque patriarcale, c’est-à-dire avant le développement 
des visions extatiques en Israël, l’emploi de halôm prédomine (48 fois dans la Gen., 
4 fois dans le Dt., 1 fois dans Nom., totalement absent dans Ex., Lév. Josué, II 
Sam., II Rois, I et II Chr. ; on le retrouve dans Is., Jér., Joël et Zach. ; chez les 
Hagiographes, il se trouve seulement dans Job, Ps., Daniel ; cf. Ehrlich, 1). 

3. Dans 24, 58 et 59, hulm signifie «puberté*, et dans 52, 32, ahlâmu-hum signi¬ 
fie « leurs intelligences ». Cf. le rêve cité ap. BayhaqÎ, Mahâsin, 347, et traduit 
in Sources Orientales 2, 139 sq., où ru’yâ personnifie « le bon rêve * et adgâl ahlâm, 
« le mauvais rêve ». 

4. Cor. 30, 23: JJb Ai’Ljï frj. TabarÎ, Tafsîr, 21, 
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une convocation devant Dieu, analogue à la mort ( 4 ), et un instrument 
de direction utilisé par Dieu pour guider pas à pas son Prophète et les 
croyants ( 2 ). Le rapport du rêve avec la prophétie peut être déduit 
de l’expression coranique ta’wîl al-ahâdît, couramment rendue par « in¬ 
terprétation des songes » ( 3 ), où ahâdît, « contes, relations », a probable¬ 
ment le sens d’un autre pluriel du même thème, fyidtân, « événements », 
qui prendra plus tard le sens de « prédictions ». 

Après ce bref exposé sur la terminologie du rêve, reprenons l’analyse 
des récits oniriques de la vie du Prophète. 

Retourné de la montagne, Mahomet se confia à Hadîga qui le ras¬ 
sura et le raffermit dans l’espoir d’être le prophète des Arabes ; et, aus¬ 
sitôt, elle partit voir un cousin à elle, du nom de Waraqa b. Nawfal 
qui s’était converti au Christianisme, avait lu la Bible et conversé avec 
les juifs et les chrétiens ( 4 ), Ayant entendu le récit de Hadîga, il s’ex¬ 
clama : « Saint ! Saint 1 Par Celui qui tient dans sa main l’âme de 
Waraqa, si tu m’as dit vrai ( 6 ), ô Hadîga, c’est la Grande Loi ( 6 ) qui lui 

20, interprète manâm par nawm. Il en est de même des textes suivants ( cf'. ib. 24, 
6 sq. ; 10, 9). L'interprétation que nous adoptons nous parait plus riche. 

1. Cor. 39, 42: «Ji-X |L ^yJlj Oy jyûVl 

I I ^ ^ (_J ' J - u y„3 t <;!£■ 3 9 I *GJ I Lg-4 LLj 

... 

2. Cor. 8, 43-44: |*)L49 dJuliU <U)I ù> I 

141 | Û4' - Ce texte, relatif à la bataille de Badr, pourrait 

faire allusion à un rêve que le Prophète aurait eu au cours de la bataille (cf. Ibn 
Hi§âm, 444 ; infra, p. 279 sqq.). 

3. Cor. 12, 6, 21, 101 ; cf. TabarÎ, Tafsîr, 12, 86. 

4. Cf. Ibn HrSÂM, 143: l^U I y £jlj J pioeXj 

CjjLSOl JaI y (çLc. ^JlC y*. î BuhArî, II, 352 (= 60 anbiyâ\ 21): 

!)^J ülSj • 

5. fjMj J$ Ji , cette exclamation s’entend jusqu’à nos jours parmi les chré¬ 
tiens, notamment quand il tonne. 

6. jS'ii y^Ulj du syr. nâmûsô (gr. 6 vdpoç), désigne, chez les chré¬ 
tiens de langue syriaque, le Pentateuque (cf. versions syr. et ar. de Mt. 5, 17). H. 
O. Fleischer, in ZDMP 12/1858, 701 sq., n. 3, le fait dériver de namasa « commu¬ 
niquer un secret à quelqu'un », d’où « confident (de Dieu) » ; contre cette étymo¬ 
logie, cf. A. Sprenger ib. 13/1859, 690-701. Cf. O. Pautz, Muhammeds Lehre von 
der Offenbarung, 21. 
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est révélée, celle qui fut révélée, avant lui, à Moïse. Il est le prophète 
de cette nation ; dis-lui de persévérer » ( x ). 

Thèmes oniriques des rêves de Mahomet 

Ce récit explique le rêve suivant, rapporté par f Urwa : « On ques¬ 
tionna le Prophète au sujet de Waraqa, il répondit, comme on nous 
a dit : « Je l’ai vu en songe ; il portait des vêtements blancs. Je pense 
que s’il était en enfer, je n’aurais pas vu du blanc sur lui » ( 2 ). 

Blancheur-pureté 

L’application du thème blancheur-pureté à un non musulman rap¬ 
pelle la doctrine chrétienne relative aux justes de l’Ancien Testament. 
Quand on considère que Mahomet refusa le salut à son oncle et tuteur 
Abû Tâlib qui l’avait pourtant défendu contre les Quraysites tout au 
début de sa mission ( 3 ), on comprend bien à quel point il se sentait 
redevable envers ce chrétien ou judéo-christianisant qu’était Waraqa. 
On comprend du même coup l’influence déterminante que Hadîga eut 
dans la vie spirituelle et intellectuelle de son époux. Sa maison de¬ 
vait être le lieu de rendez-vous de ceux des Arabes qui éprouvaient 
un penchant irrésistible pour les idées monothéistes. 

Il est bien établi que les songes reflètent ce que la conscience refoule 
dans l’inconscience. Dans son effort constant de présenter à ses con- 
tribules un monothéisme tout à fait arabe, indépendant et des juifs 
qu’il haïssait et des chrétiens vis-à-vis desquels il éprouvait comme 
un complexe d’infériorité, Mahomet se trahissait dans ses songes. L’ex¬ 
emple typique, révélant des réminiscences évangéliques, est cette forme 
islamique de la parabole des invités (comp. Luc 74,15-24; Mt. 22,1-14) 
que les archanges Gabriel et Michel lui auraient révélée en songe : 
« J’ai vu en songe, raconte-t-il, comme si (jibrîl, se tenant à ma tête, 
et Mîkâ’îl, se tenant à mes pieds, se disaient l’un à l’autre : « Dis-lui 
une parabole » ( 4 ) ! Alors (l’un d’eux) dit : « Écoute (et) que ton oreille 

1. Ibn HiSâm, 153, comp. Ibn Sa'd, I, 1, p. 130 : ôJUÎ *-LJ IÂ& (j|_$ 

I <j-yUI AÔ'U, et plus loin: JJU lÂgi 

2. Ag. 3, 14. 

3. Ibn Hï§âm, 278 sq. 

4. «Ü , c’est l’expression utilisée par la version arabe pour « dire 


une parabole » (cf., par ex., Luc 14, 7). 
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entende 1 Comprends (et) que ton cœur saisisse i Ta nation et toi-même, 
vous ressemblez à un roi qui a choisi une résidence ( dâr ), y a construit 
une salle ( bayt ) et y a dressé une table ( mâ’ida ) ; puis, il a envoyé un 
messager ( rasûl ) pour convier les gens à sa table. Certains ont répondu 
à l’invitation, d’autres se sont abstenus. Il en ressort que Dieu est le 
roi, la résidence est l’Islam, la salle est le paradis et toi, Muhammad, 
l’Envoyé. Quiconque répond à ton invitation, ô Muhammad, entre 
dans l’Islam, quiconque entre dans l’Islam entrera au paradis et qui¬ 
conque entre au paradis mangera ce qu’il y trouvera » ( 1 ). 

Ce qui caractérise ce songe, c’est que le contenu symbolique et 
l’interprétation en sont donnés concurremment. Il ressemble aux rê¬ 
ves symboliques de Joseph (Gen . «37,5-8 ; 9-10) dont la signification 
paraît évidente ( 2 ). Dans ce cas, le rêve et son interprétation forment 
une unité indivisible, à tel point que le Talmud de Babylone les com¬ 
pare à une lettre cachetée ( 3 ). 

Songe d'Héraclius 

Parfois, le rêve symbolique induit son interprète en erreur ; mais 
Dieu qui le révèle, en fournit la clef. Le songe attribué à Héraclius, 
empereur d’Orient (610-641), en est un exemple typique : Après la 
reconquête de la Vraie Croix qui avait été enlevée par les Perses en 
614, Héraclius se rendit de Hims jusqu’à Jérusalem à pied, pour rendre 

1. IbnSa'd I, 1, p. 113 (tradition de Gâbir b. 'Abdallâh). À noter ici les récits 
relatifs à la multiplication de la nourriture, rapportés par le même biographe ( ib . 
p. 123 : le Prophète rend abondant le lait de la brebis d'Umm Ma'bad qui répond 

à ceux qui lui demandaient qui est l’auteur de ce miracle : lyj I O^J tj I JA 

î P- 124 : Fâtima se plaint à 'Alî que toute la famille avait couché 

sans dîner et qu'il n’y a rien pour déjeuner. 'Alî est allé acheter de la farine et de 
la viande pour un dirham ; elle prépara le pain et cuisina. Quand tout était prêt, 
elle l’envoya chercher son père ; il le trouva étendu dans le sanctuaire, épuisé par 
la faim. Mahomet s’appuya sur 'Ali et vint avec lui. Arrivé, il vit bouillonner 
la marmite et dit à sa fille : « Sers 'Â’i5a I p Elle remplit une écuelle ; puis, il lui 
dit : « Sers Hafsa I * Elle fit de même jusqu'à servir ses neuf épouses. Puis, il lui 
dit : « Sers ton fils et ton mari I » Ce qu’elle fit. Il lui dit alors : « Sers-toi et mange I » 
Elle se servit, puis elle souleva la marmite ; elle débordait encore. Nous avons 
mangé, conclut 'Ali, tant que Dieu a voulu » (Comp. I Rois, 17, 7 sqq. : Élie chez la 
veuve de Sarephta ; Luc 11, 10 sqq. ; Mc. ê, 31 sqq. ; Mt. 14, 13 sqq. ; Mc. 8, 1 sqq. ; 
Mt. 15, 32 sqq.). 

2. Sur ce genre de songes, cf. Ehrlich 58 sqq. ; Oppeneheim, 206 sq. 

3. Berakôt, 55 a , cité ap. Oppenheim, 206. 


grâces à Dieu de sa victoire (*). « On étendit les tapis à son passage 
et on y étala les fleurs. Quand il parvint à Aelia, il fit ses prières en 
compagnie de ses patriciens et des hauts fonctionnaires des Byzantins. 
Le lendemain, il parut préoccupé, interrogeant le ciel de son regard. 
Ses patriciens lui dirent : « Ô Roi, vous vous êtes réveillé ce matin 
préoccupé. — Oui, répondit-il ; j’ai vu en songe ( urîlu ) cette nuit que 
le « Royaume de la Circoncision est sur le point de paraître » ! Ils lui 
dirent : « O Roi, nous ne connaissons d’autre peuple qui pratique la 
circoncision que les juifs ; or, ils sont sous ta domination et ton autorité. 
Ordonne à tous tes représentants dans l’Empire de couper la tête à 
tous les juifs se trouvant sous ton autorité. Ainsi, tu seras débarrassé 
de ce souci » ( 2 ). Juste à ce moment, alors qu’ils étudiaient ce projet, 
arriva le maître de Bostra, amenant captif un Arabe — Les rois avaient 
coutume d’échanger des informations — ; il dit : « Ô Roi, cet homme 
est un Arabe appartenant aux tribus moutonnières et chamelières ; il 
parle d’un événement étrange qui s’est produit chez eux ; interroge-le » I 
Alors, il le fit approcher d’Héraclius qui dit à son interprète : « De- 
mande-lui de raconter ce qui s’est passé dans son pays » I L’interprète 
le lui demanda. « Il est apparu parmi nous, dit l’Arabe, un homme 
qui prétend être prophète ; des gens l’ont suivi, d’autres se sont op¬ 
posés à lui ; il y a eu entre les deux partis plusieurs batailles; je les 
ai laissés dans cet état ». L’empereur ordonna de le faire déshabiller ; 
ce qui fut fait. Il vit qu’il était circoncis ; « c’est ce que j ’ai vu en songe 
s’exclama-t-il, et non ce que vous avez dit » ( 3 ) I 

La figure de Waraqa b. Nawfal apparaît, par rapport à Mahomet, 
comme celle de Jean le Précurseur, par rapport à Jésus ( 4 ). Sa recon- 

1. Cet événement eut lieu en 630, alors que Tabarî place ce récit dans la chro¬ 
nique de l'an 6/627-8 ; la trêve dont il est question dans le texte, peut aller de l’an 
5/626 (après la bataille d'al-Handaq) jusqu’à la Prise de la Mekke (fin 8/629 - dé¬ 
but janvier 630). Mais avant, en août 8/629, il y eut la bataille de Mu’ta, en ter¬ 
ritoire byzantin, dans al-Balqâ’ (Ibn HiSâm, 794) ; ce qui pourrait rendre vraisem¬ 
blable la capture de l’Arabe et le déplacement du gouverneur de Bostra, chef-lieu 
du district du Hawrân, afin de faire entendre son récit à Héraclius. 

2. À noter que les Romains prohibaient la circoncision aux Arabes de leur roy¬ 
aume (cf. réf. ap. Wellhausen, Reste 2 , 174-5) ; ce songe permet de conclure que 
cette prohibition était encore en vigueur. 

3. Tabarî, I 3 , 1561 sqq. (récit d'Abû Sufyân qui aurait été interrogé à la suite 
de cet événement par Héraclius lui-même, lequel découvrit, à partir des réponses 
d'Abû Sufyân, alors ennemi de Mahomet, tous les signes de la prophétie de ce der¬ 
nier 1) 

4. On lui fait dire (Aÿ. 3, 14) : JÜjLï *U)! Ajj^l \j* 
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naissance envers lui s’est exprimée dans un rêve, comme son affection 
pour 'Â’isa s’est dévoilée dans un autre et son admiration pour f Umar 
b. al-Hattâb dans un troisième. 

Affection pour 'Â’iàa 

'Â’isa avait sept ans quand Mahomet l’épousa ( x ) ; les mobiles de 
ce mariage précoce sont complexes. Toujours est-il que la très jeune 
épouse eut un ascendant de plus en plus grand sur son mari qui ap¬ 
prochait de la cinquantaine. Dans son subconscient, ce dernier devait 
rechercher une justification pour la tendre jeunesse de son épouse 
préférée. C’est un rêve qui la lui apporta : « Je t’ai vue en songe par 
deux fois, raconta-t-il à 'Â'isa ; je vois un homme te portant dans une 
étoffe de soie blanche ; il dit : « Celle-ci est ta femme » 1 Je la découvre 
et voilà que c’est toi. Je dis alors : « Si c’est de la part de Dieu, Il le 
fera réaliser » ( 2 ) 1 L’insistance du rêve révèle, chez Mahomet, le besoin 
d’une assurance d’origine divine, et la présentation de 'Â’isa, comme 
on présenterait un bébé, dévoile le vrai motif de son inquiétude ( 3 ). 

Admiration pour 'Umar 

Une semblable inquiétude apparaît dans ses rêves à propos de 'Umar, 
en qui il voyait l’avenir de la jeune communauté. Il est certes difficile 
d’accepter de gaîté de cœur l’idée d’être remplacé et encore moins celle 
d’être un jour surpassé 1 Par son pouvoir de décision, par l’ascendant 
qu’il exerçait sur son entourage et par sa vertu, ''Umar menaçait de 

.,, ciL> ùïf*- Ô £ I Us* ^ ui J 

C’est à la vue de l’Esprit Saint descendre sur Jésus que le Baptiste vit en lui le 
Messie (Jean 1, 30). 

1. Cf. Ibn HiSâm, 1001 : «LL le- 2j)l 

I Ao U 1 } ■J 

\jfc ... çjyï. |* 

2. Ibn Sa'd, VIII, 44 ; c/. 46. 

3. Dans l’affaire 'Â’iSa ( cf . Ibn Hi§âm, 731-7) qui secoua la jeune communauté 

et fomenta des troubles entre Aws et Çazrag, cette dernière souhaite que le Pro¬ 
phète reçoive en songe la preuve de son innocence : (gy ^ | | Ji 

11 % I Ai AU t • G est une ré¬ 

vélation qui vint apporter Lette preuve (ib. 735, 1. 8 et 17 sqq.). 


partager le prestige que Mahomet réclamait exclusivement pour lui- 
même. 

Quatre rêves ont émergé de l’inconscience de Mahomet à propos 
de 'Umar : « Je me suis vu en songe, dit-il, tirant d’un puits un seau 
à poulie. Alors, vint Abû Bakr, qui tira très faiblement un seau ou 
deux — Que Dieu lui pardonne I — ; puis, vint 'Umar b. al-Hattâb, 
alors le seau devint comme un ruisseau entre le puits et le bassin. Je 
n’ai jamais vu un homme aussi puissant et habile (' abqarî ), ni capable 
de réaliser ce qu’il avait réalisé ; il fit cela jusqu’à ce que les gens se 
fussent bien désaltérés et que leurs troupeaux, bien abreuvés, se fussent 
couchés tout autour du bassin » I Le fils de 'Umar, 'Abdallah, auquel 
est rapporté ce récit, ajoute : « Cela est en rapport avec les conquêtes 
accomplies par lui et les richesses qu’il enleva aux infidèles et dont il 
fit bénéficier les musulmans » ( 1 ). 

Si ce songe prédit les bienfaits de la réforme agricole opérée par 'Umar, 
le suivant révèle son rôle dans l’affermissement de la foi musulmane. 

« Alors que je dormais, dit le Prophète, j’ai vu les gens défiler devant 
moi, portant des tuniques atteignant à peine la poitrine. (Seul) 'Umar 
b. al-Hattâb portait une tunique qui traînait à terre ». On lui deman¬ 
da : « Comment as-tu interprété cela, ô Envoyé de Dieu ? -— C’est 
la religion ( ad-dîn ), répondit-il » ( 2 ). 

Dans le rêve suivant, le « moi » de Mahomet va entrer en conflit 
manifeste avec celui de 'Umar : « Je me suis vu entrer au paradis, ra¬ 
conte le Prophète, et me voilà dans un palais en or ; je demandai : « À 
qui est-ce? — À un jeune homme de Qurays », me répondit-on. Je 
crus que c’était moi. Je demandai: «Qui est-ce? — C’est 'Umar b. 
al-Hattâb », me répondit-on » ( 3 ) I 

Le « moi » de Mahomet paraît même timoré en pensant à 'Umar, 
dans ce rêve qui ne manque pas d’humour : « Alors que je dormais, 
raconte le Prophète, je me suis vu au paradis et voilà qu’une femme 
faisait ses ablutions à proximité d’un palais. Je demandai : « À qui est 
ce palais? — C’est à 'Umar », répondit-elle. J’ai immédiatement pensé 
à sa jalousie et je suis parti en courant » ] Entendant cela, 'Umar se 
mit à pleurer et dit : « Puissè-je être jaloux de toi, ô Envoyé de Dieu » ( 4 ) ? 

1. Usd IV, 67. Sur la force de caractère dont 'Umar fit preuve dès sa conver¬ 
sion à l’Islam, cf. Ibn Hi§âm, 229. 

2. Usd, IV, 62. 

3. Ibid., 64. 

4. Ibid., 62. Comp. Ibn HiSâm, 270 in fine : Lors de son voyage céleste, le Pro¬ 
phète vit en entrant au paradis « une jolie brune ; je lui demandai, dit-il : « À qui 


278 


LES PROCÉDÉS ONIROMANTIQUES 

Si les rêves précédents ont pu être fabriqués pour souligner le prestige 
de 'Umar face à ses adversaires, le motif qui a inspiré ce dernier ne 
saurait émaner d’une telle préoccupation. Il y a là, de la part de Maho¬ 
met, une réaction psychologique presque inavouée que ses fervents 
adeptes n’auraient point conçu l’idée de forger. Elle a été enregistrée 
dans cet immense fatras de Hadlt qui, parmi tant de faux a buts doc¬ 
trinaux ou politiques, contient incontestablement des impressions d’une 
frappante réalité. 

Si cette série de rêves révèle un côté intime de l’âme de Mahomet, 
une autre série nous fait revivre ses préoccupations de fondateur d’une 
religion et de chef d’une communauté d’hommes qui fondent sur lui 
toutes leurs espérances. 

L'institution de l’âdân 

La révélation en songe de l’institution de Yâdân, l’appel à la prière, 
témoigne du souci constant du Prophète de faire en sorte que l’Islam 
se distingue et du Judaïsme et du Christianisme. Il était préoccupé 
de choisir, avec ses compagnons, entre la trompette (bûq) des juifs ou 
la simandre (nâqûs) des chrétiens ; l’option pour l’usage chrétien venait 
d’être faite (*), quand 'Abdallah b. Zayd, des Hazrag, vint précipitam¬ 
ment voir le Prophète. « J’ai vu, cette nuit, en songe ( 2 ) un homme 
m’aborder ; il était vêtu de deux vêtements de couleur verte ; il tenait 
dans les mains une simandre. Je lui dis : « 0 serviteur de Dieu, vends-tu 
cette simandre »? Il me demanda : « Qu’en feras-tu »? Je répondis : 
« Nous nous en servirons pour appeler à la prière ». Il me dit : « Ne 
voudrais-tu pas que je te montre mieux que cela? Qu est-ce, lui 
demandai-je?— tu diras, répondit-il; « Allâhu akbar ... (suit la for¬ 
mule de Yâdân). Ayant entendu cela, le Prophète s’exclama : « C’est 

appartiens-tu? —À Zayd b. Hérita, répondit-elle». L’Envoyé de Dieu commu¬ 
niqua cette bonne nouvelle à Zayd b. Hérita ». Ce fut une compensation que Ma¬ 
homet devait à Zayd, son fils adoptif, qu’il avait frustré de sa femme, Zaynab bint 
Ôaft§, poür l’adjoindre à son harem, et cela en l’an 5/626, selon TabarÎ (l 3 , 1460 
sqq.). 

1, Ibn HiSâm, 347, 1.5 : £+?cjJ y »\ 5 348, 1.1 : ( j * yf - tU-9 

ûçJU ôl • La simandre était com - 

posée d’une grande planche, appelée nâqûs, sur laquelle on frappait avec une espèce 
de gourdin en bois, appelé wabtl (T'A 4, 264). 

2. uJjUp ... Jt «JÜ* . 
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un songe véridique, si Dieu le veut » I II lui ordonna de l’apprendre à 
Bilâl qui avait une plus belle voix. Quand 'Umar b. al-Hattâb l’enten¬ 
dit de sa maison (ou, selon un autre récit, alors qu’il était en route 
pour acheter la simandre), il accourut, tramant derrière lui son manteau 
et vint dire au Prophète : « Ô Prophète de Dieu, par Celui qui t’envoya 
pour (annoncer) la Vérité, j’ai vu exactement ce qu’il a vu » I Selon le 
premier récit, le Prophète rendit grâces à Dieu, selon le second, il lui 
aurait répondu : « La Révélation t’a précédé » ( x ) I 

Ce songe s’inscrit dans une antique tradition sémitique qui admet 
le principe que les rêves des sujets peuvent servir d’avertissement divin 
ou de message à leur roi ou leur chef ( 2 ). Cela se réalise particulièrement 
dans l’incubation ( 3 ). D’autre part, vu l’importance de son contenu, 
il comporte une double garantie : sa répétition à deux personnes diffé¬ 
rentes et sa confirmation par une révélation. C’est, du moins, ce qui 
se dégage de sa forme littéraire, telle qu’elle nous est rapportée par 
Ibn Ishâq, ap. Ibn Hisâm. Correspond-elle à la réalité historique? 
À vrai dire, cela nous importe peu, dans le cas présent ; car nous ne 
prétendons pas, dans l’étude de ces rêves attribués à Mahomet, sonder 
l’âme de l’homme, tel qu’il était dans la réalité, mais plutôt du prophète, 
tel qu’il était vu par sa communauté, à l’aube de son histoire écrite. 
Les deux points de vue peuvent, dans de nombreux cas, se croiser 
et se confondre ; mais, tandis que l’on peut être affirmatif pour le second, 
on tergiverse longtemps, avant de se déclarer comme tel, quand il s’agit 
du premier. 

Les rêves les plus frissonnants de la carrière de Mahomet sont ceux, 
nous semble-t-il, qu’il eut ou que d’autres eurent pour lui à la veille 
des deux batailles décisives qu’il soutint contre les Quraysites. 

Rêve de 'Àtika 

Trois nuits avant Badr, sa tante 'Atika, fille de 'Abd al-Muttalib, 

« vit en songe un cavalier venir sur un chameau et s’arrêter à al-Abtah ( 4 ). 
Puis, il cria aussi fort qu’il le pouvait : « Ô gens nonchalents, fuyez 1 

1. Cf. Ibn Hi§âm, 346-8 ; comp. Ibn Sa'd, I, 2, p. 7 ; le terme est connu dans 
le Coran : ef. l’expression addana mu’addin (7, 44 ; 12, 70) ; mais cette révélation 
y est introuvable. 

2. C'est d’ailleurs ce qu’un hadît, cité ci-dessus (p. 267), laisse entendre. 

3. Cf. Oppenhf.im, 188, 199 sq., 222 sq. (bârû et SveiQonâHoç). Le rêve de Sa¬ 
muel (/ Sam. 3, 1 sqq.) concernait Héli, sous les ordres duquel il servait Yahwé. 

4. Lieu à mi-chemin entre Mina et la Mekke (cf . YAqût, I, 92). 
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Dans trois jours, vous serez massacrés »! Je vis alors, dit-elle, les 
gens s’attrouper autour de lui. Puis, il entra dans le sanctuaire, suivi 
des gens. Tandis qu’ils l’entouraient, voilà que son chameau monta 
sur le toit de la Ka'ba. Puis, il lança le même cri : « Ô gens nonchalents, 
fuyez ! Dans trois jours, vous serez massacrés » I Puis, son chameau 
monta au sommet d’Abû Qubays et lança le même appel. Puis il saisit 
une grosse pierre (sahra) qu’il roula ; elle se précipita jusqu’en bas de 
la montagne, où elle éclata en morceaux; il ne resta pas une seule 
maison, ni une demeure à la Mekke qui n’en eût reçu un éclat » ( 1 2 ) I 

f Âtika raconta son rêve à son frère al- f Abbâs qui y vit un rêve véri¬ 
dique (inna hâdih la-ru’yâ ) et lui recommanda de ne le raconter à per¬ 
sonne. Mais le récit de ce rêve ne tarda pas à faire le tour de la ville ; 
Abu (jrahl en fit la risée de tout le monde : « Ô Banû f Abd al-Mut^alib, 
dit-il à al- f Abbâs, il ne vous suffit pas que vos hommes prophétisent ; 
il faut que vos femmes en fassent autant » ! 

Trois jours après, Darndam b. f Amr al-Gifârî, messager d’Abû Suf- 
yân (lequel, revenant de Syrie à la bête d’une grande caravane, s’était 
rendu compte, grâce à ses espions, que Mahomet lui tendait un piège), 
tint à alerter les Quraysites du danger que couraient leurs biens et leurs 
hommes ; se tenant sur son chameau dont il avait mutilé la face et 
retiré la selle, il cria du fond de la vallée, et après avoir fendu sa tuni¬ 
que : « Ô gens de Qurays, la caravane I la caravane ! Vos biens confiés 
à Abû Sufyân, Muhammad et ses compagnons les ont attaqués! Je 
doute que vous puissiez encore les ^sauver 1 Au secours I Au secours » I 

L’étonnante similitude de ce rêve avec celui qu’un Madianite fit 
au sujet de Gédéon (Juges 7,13-14), à la veille de la victoire de ce der¬ 
nier sur son peuple, a ete signalée par Hans von Mzik, lequel découvre, 
dans le récit de la bataille de Badr, plusieurs motifs appartenant à la 
légende de Gédéon et de Saül ( 3 ). 

Le songe du Madianite est bien plus sobre : il vit qu’« un pain d’orge 
roulait dans le camp de Madian ; il vint jusqu’à la tente, la heurta, et 
elle tomba ; il la renversa sens dessus dessous, et la tente tomba ». 
Et l’interprétation de ce rêve symbolique est donnée immédiatement 


1. Nous lisons : la-masâri'ukum, contrairement à M2ik (cf. infra ) qui lit li-ma- 
sâri'ikum, en rattachant au membre de phrase précédent. Moins explicitement, 
on peut traduire par : « Dans trois jours, un sort cruel vous attend»! 

2. Ibn HiSâm, 428-9 ; Ibn Sa'd, VIII, 39-30 ; TabarÎ, I 3 , 1292-3 ; Ibn al-At!r, 
II, 89 ; Ag. 4, 18. 

3. Die Gideon-Saul-Legende und die Überlieferung der Schlacht bei Badr. Ein 

Beiirag zur altesten Geschichte des Jslâms, in WZKM 29/1915, 371-383. 



par le compagnon à qui le rêveur l’avait confié : « Ce n’est pas autre 
chose que l’épée de Gédéon, fils de Joas, homme d’Israël ; Dieu a livré 
entre ses mains Madian et tout le camp » (*). 

Trois traits rapprochent singulièrement ces deux songes : le premier 
est que tous les deux se produisirent dans le camp adverse, tout en 
annonçant la défaite du camp qui les avait reçus ; le deuxième est que 
le signe symbolique de la défaite est un objet qui roule de haut en bas 
et qui vient toucher le lieu de séjour de l’ennemi. Si, pour les pasteurs 
madianites, le « pain d’orge » symbolisait les agriculteurs israélites, pour 
les habitants de la dépression mekkoise, l’image d’un rocher tombant 
des hauteurs environnantes, devait leur être plus familière et plus ex¬ 
pressive ; ses éclats, disséminés dans toutes les demeures, symbolisaient 
l’importance du nombre des victimes, à tel point que chaque maison 
mekkoise devait en souffrir. Le troisième trait, non moins important 
est que ce rêve vient confirmer, dans l’un des deux camps, une pro¬ 
messe divine de victoire faite à l’autre camp. En effet, Yahwé avait 
déjà promis la victoire à Gédéon (7,7 sqq .) et Allah à Mahomet ( 2 ). 

C’est dans une munâsada ( 3 ) que Mahomet nous met au courant de 
cette promesse. Après l’avoir prononcée, il sommeilla un instant, as¬ 
sis ( 4 ) sous la tente de chef ( al-arîs) qui avait été dressée pour lui ( 6 ), 
puis se réveilla et dit à 'Abû Bakr qui se trouvait à ses côtés : « Ô Abû 
Bakr, je t’annonce une bonne nouvelle ! La victoire d’Allâh est avec 
toi I Voici (jribrîl tenant les rênes d’un cheval qu’il conduit ; dans les 
plis (de son habit, repose) une épaisse poussière » ( 6 ) ! 

Rêve de Guhaym 

Mais, avant que le Prophète eût la confirmation de la victoire, un 
autre rêve, semblable à celui de 'Âtika, fut vu à la Mekke par (jîuhaym 


1. Sur la symbolique de ce rêve et les anomalies qu'il présente, cf. Ehrlich, 
85-90. 

2. Cf. Cor. 8, 7-12, 43-44, 68 ; Ibn HiSâm, 444. 

3. JLjJ V |“^JI AjWslaJI ùÀ& jl ^JJI . Sur cette formule de 

serment à caractère magique, cf. supra, p. 117. Mahomet eut peu après (cf. Ibn 
HiSâm, 445) un autre geste à portée magique : il lança face aux QuraySites une 
poignée de cailloux qui déclancha le combat et fit fuir les ennemis. 

4. AjmjL 

5. Cf. Ibn HiSâm, 439 sq. 

6. Ibid., 444. On sait le rôle attribué aux anges dans cette bataille (cf. ib., 449 
sq. ; supra, p. 72). 




283 


282 LES PROCÉDÉS ONIROMANTIQUES 

b. as-Salt b. Mahrama b. al-Muttalib. « Alors que je rêvais, raconte-t-il, 
dans un état intermédiaire entre le sommeil et la veille^), je vis sou¬ 
dain venir un homme sur un cheval et le regardai jusqu’à ce qu’il s’ar¬ 
rêtât ; il tenait en main un chameau. Puis, il dit : « Ont été tués f Utba 
b. Rabî'a, Sayba b. Rabî f a, Abû 1-Hakam ibn Hisâm b. Umayya b. 
Halaf et un tel et un tel » — énumérant ainsi des hommes en vue parmi 
les Quraysites qui allaient être tués àBadr. Puis, je le vis percer le haut 
du poitrail ( labba ) de son chameau et le lâcher au milieu de 1 armée ; 
il ne resta pas une seule tente dans le camp qui ne fût aspergée de son 
sang » ( 1 2 ) I 

Ce rêve dont le symbolisme est différent de celui de f Âtika, indique, 
comme ce dernier, l’ampleur de la défaite des Qurayèites. Le cavalier 
mystérieux prédit, d’abord, nominativement, la perte de notables mek- 
kois, puis, par un geste à la fois symbolique et magique, il étend les 
méfaits du désastre à toutes les familles de la ville. Si le rêve de f Âtika 
a des affinités avec la légende de Gédéon, celui de (juhaym trouve 
sa source d’inspiration dans la dixième plaie d’Égypte, à savoir le 
massacre, au milieu de la nuit, de tous les premiers-nés {Ex. 12,2$ sqq.) 
— la représentation de l’ange exterminateur sous forme de chameau 
nous étant connue ailleurs dans la Sîra ( 3 ). Ce rapprochement fait 
typologiquement de Badr ce que cette bataille fut en réalité, c’est-à-dire 
une sorte de passage de la mer Rouge pour la jeune communauté per¬ 
sécutée. 

Rêue de Mahomet à la veille d'Ufiud 

Si le triomphe de Badr fut prévu par des songes, la défaite d’Uhud 
le fut également. En effet, ayant appris que les Quraysites, fortement 
armés et soutenus par les Banû Kinâna et les habitants de la Tihâma, 
avaient campé en face de Médine, le Prophète vit en songe, cette nuit- 
là, comme s’il était dans une cuirasse solide, comme si la pointe de son 
sabre Dû 1-Fiqâr s’était fêlée, comme si on égorgeait des vaches et comme 
s’il poussait devant lui un bélier. Il raconta son rêve à ses compagnons 
et l’interpréta de la façon suivante : « La cuirasse solide est Médine 
la fêlure de mon épée est une épreuve dans ma propre personne ( 4 ), 

1. ôlkiJIj ^jUI pjbJI (£j>" L-J ^I • 

2. Ibn Hi§âm, 437 ; H. v. M2 ik, op. cit., 373. 

3. Ibn HiSâm, 190 sq. et 257 sq. (l’apparition à Abû Gahl de l’ange, sous forme 
d’un chameau-étalon) ; cf. supra, p. 71. 

4. Allusion aux blessures que reçut le Prophète à la figure au cours de cette ba¬ 
taille (Ibn HiSàm, 571 sq.) ; coinp. infra , p. 283, n. 2. 
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les vaches égorgées, ce sont des tués parmi mes compagnons et le bélier 
que je poussais devant moi, c’est le chef de l’armée Q que Dieu fera 
mourir s’il le veut ». Le Prophète était d’avis de ne pas sortir de Médine, 
à cause de ce rêve ; il aurait aimé que l’on se rangeât à son opinion ( z ). 
C’était également l’avis de 'Abdallâh b. Ubayy b. Salûl, invoquant 
l’expérience du passé : « Nous ne sommes jamais sortis, dit-il, vers un 
ennemi sans perdre et aucun ennemi ne nous y attaqua sans perdre ...» 
Mais, sous la pression de jeunes qui n’avaient pas pris part à Badr 
et qui étaient avides de martyre, le Prophète céda, mais à contre-cœur. 
Pris de remords, ceux qui l’avaient poussé à sortir, renoncèrent à leur 
point de vue ; mais c’était déjà trop tard ; le Prophète avait revêtu 
sa cuirasse. « Il ne faut pas, dit-il, qu’un prophète, ayant déjà revêtu 
sa cuirasse, la dépose avant de combattre » ( 3 ) 1 

Les pressentiments du Prophète, exprimés par ce rêve, se sont réalisés. 
Il est, cependant, intéressant de noter qu’en dépit de ses appréhensions, 
il céda à l’enthousiasme de ses adeptes, n’accordant pas, pour une fois, 
un caractère impératif à la révélation qu’il avait eue en songe. Serions- 
nous en face d’une justification de l’abandon de Dieu dans cette bataille 
d’Uhud, alors qu’il avait efficacement concouru, aux côtés de son 
Prophète, à la victoire de Badr? Si la réponse à cette question devait 
être affirmative, il y aurait là une espèce de sanction divine, infligée 
au Prophète, pour n’avoir pas suivi les indications de son rêve ; ce qui 
en fin de compte, ne fait que confirmer l’idée qu’avait Mahomet du 
rêve en tant que message divin. 


1. Allusion à Haraza, oncle du Prophète, principal martyr de cette bataille ( say- 
yid aS-Suhadâ’) : Ibn HiSàm, 563 sqq. 

2. Cf. Ibn Sa'd, II, 1, p.26 ; comp. Ibn HiSâm, 557 sq., où ce rêve est rapporté 
sous deux formes confuses et plus abrégées : * J’ai vu des bovins, j’ai vu une fêlure 
à la pointe de mon épée et j'ai vu comme si j’avais fait entrer ma main dans une 
cuirasse solide. Je l’ai interprétée par Médine (557 sq.) ». L’autre forme est :« J’ai 
vu des bovins à moi en train d’être égorgés [...]. Les bovins sont des gens parmi 
mes compagnons qui seront tués ; quant à la fêlure à la pointe de mon épée, c’est 
un membre de ma famille qui sera tué » (558). 

3. Ibn Hi§àm, 558 ; comp. ib ., où un rêve avertit le Prophète du recul de son 
armée, le premier jour, devant Tâ’if assiégé : « J’ai vu, dit-il à Abû Bakr, qu’on 
me faisait cadeau d’une écuelle pleine de crème ; mais un coq la renversa d’un coup 
de bec et son contenu se répandit ». Abû Bakr lui dit : « Je ne crois pas que tu at¬ 
teindras aujourd’hui ton but ». 
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Déroulement de la bataille de Mu’ta 

Il était normal qu’à la veille de ces grandes batailles, l’esprit de Ma" 
homet fût inquiet et tourmenté ; il supputait ses chances de succès et 
implorait l’aide du ciel et ses avertissements salutaires. Mais, à la ba¬ 
taille de Mu’ta, il aurait eu une intuition beaucoup plus poussée. En 
effet, à une très grande distance de son armée, il aurait vu le déroulement 
de la bataille et le degré d’héroïsme avec lequel devaient combattre 
les trois porte-étendard tués par les Byzantins, Zayd b. Hârita, Ga'far 
b. Abî Tâlib et 'Abdallah b. Rawâha. « Ils m’ont été présentés, en songe, 
dit-il, portés sur des trônes en or; j’ai constaté que le trône de c Abd- 
allâh b. Rawâha était un peu écarté de ceux de ses deux compagnons»^). 
Et cela, parce que ce dernier se montra quelque peu hésitant à s’élancer 
avec le drapeau, voyant que ses deux autres compagnons qui se l’étaient 
passé, venaient d’être tués ( 1 2 ). Par delà la portée exemplaire de ce 
rêve, est-il rien de plus légitime que ce sentiment qui faisait voir au 
Prophète affligé un sort plus privilégié réservé à son fils adoptif, Zayd 
b. Hârita, et à son cousin Ga'far, frère de 'Alî? 

Même après son triomphe, par la prise de la Mekke, Mahomet, pré¬ 
occupé de l’avenir de sa communauté, continuait à sentir dans son 
âme tous les dangers susceptibles de menacer son œuvre. Au début 
de sa maladie qui devait mettre fin à ses jours, il vit en songe « qu’il 
avait aux bras deux bracelets en or ; « je les ai eus en horreur, dit-il ; 
alors, j’ai soufflé dessus et ils se sont envolés. Je les ai interprétés com¬ 
me étant ces deux menteurs, le maître de la Yamâma et le maître du 
Yémen », c’est-à-dire Musaylima et al-Aswad qui venaient de se décla¬ 
rer prophètes dans leurs régions respectives ( 3 ). 

Pressentiment de la fin 

Tout au début de sa maladie, la perspective de sa fin prochaine le 
hantait. Quitter cette terre, alors qu’il n’avait pas encore joui des 
avantages de la victoire, ne pouvait que l’angoisser. L’un de ses rêves 
nous le dit d’une manière éloquente. «J’ai vu en songe, raconta-t-il, que 
les clefs du monde m’étaient apportées. Puis, votre Prophète a été em¬ 
porté vers un monde meilleur, alors que vous êtes restés sur la terre, 

1. Ibn Hi§âm, 796. 

2. Ibid., 795. 

3. TabarÎ, I 3 , 1796 ; Ibn al-Atîr, II, 240. Comp. la prophétie que Mahomet 
prononça au cimetière du Baqî c (Ibn HiSâm, 1000). 
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mangeant le pudding ( habis ), qu’il soit rouge, jaune ou blanc-, les ma¬ 
tières de base étant les mêmes, à savoir le miel, le beurre et la farine ; 
mais vous avez suivi les passions » (*). Le souvenir de ce mets que 
1 orphelin Mahomet devait avoir apprécié dans son enfance, émergea 
du fond de son subconscient, à l’heure où il pressentait la fin, comme 
1 expression la plus réaliste de son attachement aux biens d’ici-bas. 
En décrire les couleurs et en énumérer les composantes, c’est prolonger 
le plaisir et aggraver le regret. 

Transfert de la fièvre de Médine à al-Guhfa 

Cette richesse de son imagination, condition de l’apparente cohé¬ 
rence des fantaisies de ses rêves, se manifeste aussi dans ce récit qui le 
montre aux prises avec une difficulté si grave qu’elle risquait d’éloigner 
de lui de nombreux sympathisants. Nous voulons parler du paludisme 
qui sévissait dans Médine et son oasis et empêchait la fixation sur son 
territoire des Arabes habitués au climat sec du désert, alors que rester 
en ville était une condition de la conversion ( 2 ). Inquiet, le Prophète 
pria Dieu de transférer la fièvre de Médine à al-Cruhfa, grande agglomé¬ 
ration sur la route de Médine à la Mekke. Durant un voyage qu’il 
accomplissait de nuit avec ses compagnons, le sommeil l’envahit ; puis, 
il se réveilla, réveilla ses compagnons et dit : « La Fièvre vient de passer 
par moi, sous l’aspect d’une femme aux cheveux ébouriffés, allant à 
al-Cruhfa » ( 3 ). 


1. Ibn Sa'd, II, 2, p. 2 ; comp. Ibn HiSâm, 1000 : S’adressant à Abû Muwayhiba 
au cimetière du Baqî c , le Prophète dit : « On m’apporte les clefs des trésors de ce 
monde et 1 éternité sur la terre puis le paradis et on me demande de choisir entre 
cela et la rencontre de mon Seigneur et le paradis ». Abû Muwayhiba l’engage à 
opter pour le premier des deux choix ; Mahomet répond : « J’ai choisi la rencontre 
de mon Seigneur et le paradis ». 

2. Sur ce sujet, cf. H. Lammens, La Badia et la Hîra sous les Omaiyades, in MFO 
4/1910, 91-112. « Étant donné, écrit-il, les bénédictions attachées à la hitjra et au 
séjour à Medine, on comprend comment, lorsqu’on y prenait la fièvre, on pouvait 
s’exposer au soupçon d’être un monâfiq ou hypocrite» (p. 93, avec renvoi à Ibn Han- 
bal, I, 192). 

3. Cf. Yâqût, II, 36. II est probable que l’épithète de Tayyiba ville à « l’air 
parfumé », donnée à Médine par le Prophète, soit, par antiphrase, un reflet de ce 
souci (cf. Gâhiz, Hayawân, III, 44 sq.). Comp., toutefois, Marâsid, I, introd. ar., 

P- 2: Aj ^ 11 aJ* AL>jdl ^1 ^ 

Jai) Aj II ££ . 
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Mahomet , interprète des songes 

Comme nous avons pu le voir, le Prophète interprétait lui-même 
ses rêves. Interprétait-il aussi ceux des autres? Le seul exemple qui 
nous soit connu, est le rêve attribué à Zurâra b. 'Amr an-Naha'î qui 
vint, avec une délégation de la tribu yéménite des Naha f , voir le Pro¬ 
phète au milieu de Ragab de l’an 9 ; il lui dit : « O Prophète de Dieu, 
j’ai vu en venant un rêve qui me fait peur. — Qu’est-ce, demanda le 
Prophète? — J’ai vu, dit-il, qu’une ânesse que j’ai laissée chez moi, 
avait mis bas d’un chevreau brun-foncé (asfa' aftwa). Puis, j’ai vu sortir 
de terre un feu qui s’interposa entre un fils à moi du nom de r Amr et 
moi-même, en disant : « Flamme 1 Flamme I Voyant et aveugle » I 

Le Prophète lui demanda : « As-tu laissé chez toi une servante enceinte ? 

— Oui, répondit-il. — Elle a mis au monde un garçon qui est ton fils. 

— Mais pourquoi est-il brun-foncé ? — Approche-toi de moi, lui dit 
le ProphèteI Souffres-tu d’une lèpre que tu caches? — Par Celui qui 
t’envoya pour (annoncer) la Vérité, répondit-il, personne avant toi 
ne l’a su 1 — C’est donc pour cela, dit le Prophète ! Quant au feu 
ajouta-t-il, c’est une sédition ( fitna ) qui éclatera après moi I — Qu’est-ce 
la fitna, ô Envoyé de Dieu, demanda Zurâra? — Les gens tueront 
leur imâm, répondit le Prophète, et se querelleront jusqu’à s’entrelacer 
comme les os de la tête — et il se croisa les doigts — ; le sang du croyant 
pour le croyant sera plus doux que l’eau ; celui qui aura fait le mal, 
se considérera comme celui qui aura fait le bien. Si tu meurs, c’est ton 
fils qu’elle atteindra ; si ton fils meurt, c’est toi qu’elle atteindra I — 
Prie Dieu, [lui dit Zurâra,] afin qu’elle ne m’atteigne pas » 1 Et le 
Prophète pria pour lui. Il mourut et ce fut son fils 'Amr b. Zurâra qui 
la connut ; il fut le premier à se révolter contre 'Utmân et à reconnaître 
f Alî pour calife » ( 1 ). 

Le caractère tardif, factice et composite de ces songes est apparent. 
Le seul enseignement que nous puissions en tirer, pour notre propos, 
c’est qu’il ne répugna pas à la tradition musulmane de faire du Pro- 

1. Usd, II, 201 sqq. ; Ibn al-Atîr cite à ce propos al-Mad&’in! et HiSàm b. al- 
KalbÎ, puis, plus loin (V, 362), Ibn Qutayba, dans Garîb al-hadll. Comp. Diyâr- 
bakrI, Hamîs, II, 198, lequel intercale, entre le premier rêve (le chevreau) et le 
second (le feu), deux autres : «J’ai vu an-Nu'mân b, al-Mundir paré de deux bouc¬ 
les d’oreilles et de deux bracelets. — C’est, lui dit le Prophète, le règne des Ara¬ 
bes qui reprend son éclat et sa beauté I — J’ai vu, ô Envoyé de Dieu, ajoute Zu¬ 
râra, sortir de la terre une vieille femme grisonnante. — C’est, dit le Prophète, 
ce qui reste du monde » 1 
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phète un interprète des songes, puisque cette prérogative avait appar¬ 
tenu, avant lui, à tous les prophètes ( 1 ). L’interprétation des songes 
implique, en effet, selon le Coran ( 2 ), un choix et une inspiration de la 
part de Dieu ; c’est, en conséquence, une science divine inhérente à la 
prophétie ( 3 ). Que Mahomet l’ait pratiquée, l’interprétation de ses 
propres songes le démontre clairement. 

Rêve d'at-Tufayl b. 'Amr 

Par la variété de ses thèmes oniriques, ce rêve de Zurâra rappelle 
celui d’at-Tufayl b. 'Amr ad-Dawsî, dont la symbolique est universelle¬ 
ment attestée. 

Étant en route pour la Yamâma, avec l’armée musulmane, allant ré¬ 
primer la révolte de Musaylima, il fit un rêve apparemment confus, 
mais dont les thèmes, une fois interprétés, présentent une parfaite 
unité. « Je me suis vu en songe, raconte-t-il, la tête rasée ; un oiseau 
sortit de ma bouche, une femme vint au-devant de moi et me fit entrer 
dans son sexe, et je vis mon fils courant rapidement après moi, puis 
empêché de me suivre ». Il en donna lui-même l’interprétation : « Le 
rasage de ma tête, dit-il, c’est sa chute ; l’oiseau qui sortit de ma bouche, 
c’est mon âme ; la femme qui me fit entrer dans son sexe, c’est la terre 
qui sera creusée pour moi et dans laquelle on me fera disparaître ; la 
recherche de mon fils pour moi et son empêchement de me suivre m’in¬ 
diquent qu’il fera tout pour avoir le sort qui aura été le mien ». Son 
rêve se réalisa par sa mort en martyr dans la guerre de la Yamâma, où 
son fils ne fut que grièvement blessé ; mais il devait mourir en martyr, 
lui aussi, sous c Umar, à la bataille du Yarmûk ( 4 ). 

Si la tradition biographique nous a conservé de riches éléments de 
la vie onirique du Prophète, elle n’a pas négligé de nous fournir des 
données parallèles de son milieu et de son époque, dont certaines dé¬ 
montrent l’emprise que sa personne et sa prédication exerçaient sur les 

1. Un auteur tardif, Hasan al-Miçrl, réunit, dans un écrit de 26 folios, les ha- 
dtts du Çahîh de Buhârî relatifs à l’interprétation des songes ( cf\ infra, p. 347, n° 79). 

2. Cf. 12, 6: Ô-OU-Vl (JjjIj ÿ* dUJLxjj dbj dMjSj 

dLUl. 

3. Cf. Cor. 12, 37: aJ ojb Vl Ailïj/ pLi, (£jL, V Jlï 

4. Ibn HiSàm, 254 sq. 
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esprits. Nous en avons déjà vu des spécimens, notamment à propos 
de Badr ; en voici quelques autres : 

Mahomet-lune 

Le thème onirique, plusieurs fois attesté à propos de Mahomet, est 
la lune, symbole de clarté, de rayonnement et de domination. 

Suivant Ibn Hisâm, Sa f d b. Abî Waqqâs (ou b. Mâlik) était parmi 
ceux qui se rallièrent à Mahomet tout au début de sa prédication, sur 
l’appel d’Abû Bakr ; il est nommé après 'Utrnân b. c Affân, az-Zubayr 
b. al- r Awwâm et f Abd ar-Rahmân b. 'Awf ( 1 ). Mais sa fille f Â’isa 
rapporte de lui un rêve qui indique que sa conversion eut lieu juste 
après celle des trois premiers convertis mâles et qu’elle fut le résultat 
d’une intervention divine en songe : « J’ai vu en songe, raconte-t-il, 
avant ma conversion à l’Islam, comme si j’étais dans une obscurité 
telle que je ne voyais plus rien ; tout-à-coup une lune s’illumina devant 
moi ; je la suivis, regardant vers ceux qui m’avaient devancé vers cette 
lune : je vis alors Zayd b. Hârita, c Alî b. Abî Tâlib et Abû Bakr, et je 
leur demandai: «Quand êtes-vous parvenus jusqu’ici»? et eux de 
répondre : « À l’instant même ». J’ai appris (peu après) que l’Envoyé 
de Dieu appelait à l’Islam en cachette ; je l’ai rencontré sur le chemin 
montagneux d’Agyâd ; il venait de terminer la prière du soir. J’ai 
aussitôt embrassé l’Islam. Ainsi, personne avant eux ne m’avait pré¬ 
cédé » ( a ). 

Ce rêve s’inscrit dans le contexte psychologique du califat de 'Umar 
b. al-Hattâb. Les grandes conquêtes s’achevaient, suivies d’une pé¬ 
riode de paix et de prospérité ; il était temps de dresser l’inventaire 
des mérites, dans le même style des ansâb du passé, mais avec des cri¬ 
tères nouveaux et un tout autre esprit. L’autorité dont jouissait le 
rêve, permettait de suppléer aux témoignages humains inexistants ou 
perdus. 

Deux des femmes du Prophète avaient vu en songe, avant de lui 
appartenir, qu’elles seraient à lui. La première, Sawda bint Zum'a, 
troisième épouse dans l’ordre chronologique, après Hadîga et c Â 3 isa, 
était auparavant l’épouse d’as-Sakrân b. 'Amr ( 3 ). « Elle vit en songe 
comme si le Prophète avançait vers elle jusqu’à lui mettre le pied sur 
la nuque. Elle raconta cela à son mari qui lui dit : « Par ton père, si 

1. P. 162. 

2. üsd, II, 292. 

3. Ibn HiSâm, 1001. 
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ton rêve est véridique, je mourrai et Muhammad t’épousera ». Elle 
s’exclama : « Protège-moi (higr an ) I Cache-moi ( sitr an ) » I Puis, une 
autre nuit, elle vit une lune se précipiter du ciel sur elle, alors qu’elle 
dormait. Elle raconta son rêve à son mari qui dit : « Par ton père, je 
ne tarderai pas à mourir et on te donnera pour épouse à lui après moi ». 
Il tomba malade ce jour-là et mourut quelques jours après. L’Envoyé 
de Dieu l’épousa » ( x ). 

La seconde, la juive Safiyya bint Huyayy, était la femme de Kinâna 
b. ar-Rabî f b. Abî 1-Huqayq, détenteur‘du trésor de Haybar, qui, malgré 
les tortures qui lui furent infligées, emporta dans la tombe le secret de 
la cachette où il l’avait enfoui ( 2 ). Safiyya lui en voulait, parce qu’elle 
avait vu en songe, étant jeune mariée, « une lune lui tomber dans le 
giron. Elle raconta son rêve à son mari qui lui dit : « Cela veut dire 
seulement que tu soupires après le roi du Higâz, Muhammad » I II 
lui administra une gifle si forte que son œil en devint bleu. Quand on 
l’amena auprès de l’Envoyé de Dieu, on voyait encore la trace de ce 
coup. Il lui demanda ce qu’était ; elle lui raconta ce qui s’était passé » ( 3 ). 

À vrai dire, il n’y a rien de surprenant à ce que des femmes du milieu 
de Mahomet aient caressé le secret espoir d’appartenir un jour à son 
harem. Pour Safiyya, la chose paraît très étrange. Faudrait-il voir 
dans ce rêve un stratagème pour échapper au sort cruel qui fut celui 
de son mari et de toute sa famille ou pour ne pas être attribuée à un 
quelconque soldat de la troupe des vainqueurs? 

Rêves des successeurs de Mahomet 

Auprès des successeurs du Prophète, le rêve continua à jouir de la 
même faveur. Dès qu’il rendit l’âme, il se posa à eux un problème 
qu’ils ne purent résoudre sans une révélation divine qui leur fut com¬ 
muniquée de derrière le voile du sommeil. En effet, fallait-il lui faire 
la toilette des morts habillé ou nu? C’est alors que Dieu fit tomber 
sur eux le sommeil, à tel point que leurs mentons à tous touchaient 

1. TabarÎ, Appendice III 4 , 2431 (extr. de Dayl al-Mudayyal). 

2. Ibn HiSâm, 763. 

3. Ibid., TabarÎ, I 3 , 1581-2 ; Ibn al-Atîr, II, 169. Ibn HiSâm, 1003, nous ap¬ 
prend que, dans le festin offert par le Prophète à l’occasion de son mariage avec 
Safiyya, « il n’y avait ni graisse, ni viande, mais seulement des mets à base de fa¬ 
rine et de dattes », probablement par respect pour les prescriptions alimentaires de 
la religion de sa nouvelle épouse. Un autre passage du même auteur, à son sujet 
(p. 766), fait penser à la légende biblique de Judith (dans l’éd. de Wüstenfeld, 1. 14, 
corr. qatalat en qataltà). 
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leurs poitrines ; puis, une voix inconnue, venant d’un côté de la maison, 
leur dit : « Faites-lui la toilette tout habillé ! C’est ce qu’ils firent » (*). 

À propos de la sépulture, un rêve étrange est raconté au sujet de 
Talha b. 'Ubaydallâh, un des premiers convertis à l’Islam. « Un hom¬ 
me entendit en songe Talha b. 'Ubaydallâh lui dire : « Enlevez-moi 
de cette tombe, car l’eau me fait souffrir ». Puis, il le vit une deuxi¬ 
ème et une troisième fois, durant trois nuits (successives). Alors, 
il alla voir Ibn 'Abbâs et le lui raconta. Ils examinèrent sa tom¬ 
be et constatèrent que son côté qui touchait le sol était devenu vert, 
par suite de l’infiltration de l’eau. Us le changèrent de place. Je 
vois encore le camphre dans ses yeux ; il n’a point changé, sauf que 
la tresse de ses cheveux s’est déplacée. Ils lui achetèrent une des mai¬ 
sons d’Abû Bakra ( 2 ), à dix mille dirhams et en firent sa sépulture » ( 3 ). 

Le «Triumvirat», composé d’Abû Bakr, f Umar et Abû 'Ubayda, 
sur les épaules desquels reposait le lourd héritage du Prophète, con¬ 
tinue, comme ce dernier, à faire du songe un instrument de gouverne¬ 
ment et un indicateur de la conduite à suivre. La tradition affirme 
qu’Abû Bakr était un onirocrite compétent ( 4 ) et qu’Abû 'Ubayda 
était « très fort en nasab, en oniromancie et aussi en matâlib » ( 6 ). Para¬ 
doxalement, il ne nous est parvenu de ces deux onirocrites aucune 
interprétation de songe, alors que de 'Umar, dont aucune tradition 

1. Ibn Hi§Am, 1019 ; Ibn al-Atîr, II, 252. Il existe un autre récit de cette scène, 
ne faisant pas état d'une telle révélation, mais concordant avec celui-ci quant au 
fait que le corps du Prophète fut lavé par dessus sa tunique (Ibn HiSâm, 1018). 

2. NafP b. al-Hâriî, surnommé Abû Bakra, parce qu’à la bataille de Tâ’if, il 
descendit le long des fortifications à l’aide d’une poulie (T f A 3, 60, 1.19 sq.j. 

3. Usd, III, 61. 

4 - JA» “ ) Us 5 oa-VJI dKj 

(Abûlfeda, Hisl. anteisl., 180) ; J 

*01 O J »t ^ J j aJaU-I (SahrastAnI, Milal, en 
marge d’iBN Hazm, III, 225). Ajouter à cela un hadîi portant le nom d’Ibn Mas'ûd 
(DiyArbakrî, Hamîs, II, 23): yj ji\j ^Jl AAjJU Ul 

ülc^J jfc ^1 J IjJjSï V . l&b I&aL, j|£cj 

l_^* VI • 

5. Cf. Lammens, Le « Triumvirat » Aboâ Bakr , 'Omar et Aboû 'Obeida, in MFO 
4/1910, 117, n. 6. 
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ne signale l’autorité dans ce domaine, nous avons trouvé, dans nos 
sources, ces deux rêves interprétés : 

' Umar 

Le premier fut vu par Hâbis b. Sa'd at-TâT. 'Umar l'avait nommé 
gouverneur de Hims ; « peu de temps après, il retourna et dit : « ô 
Commandeur des Croyants, j’ai vu un songe et je désirerais vous le conter. 

Raconte,lui dit 'Umar I — J’ai vu, dit-il, comme si le soleil venait du 
levant avec un grand cortège de planètes. — Avec quelle planète étais- 
tu, demanda 'Umar ? — Avec la lune, répondit-il. — Tu étais, dit 
f Umar, avec le signe effacé (Cor. 17, 12) 1 Non, par Dieu, tu ne feras 
plus rien pour moi » ! Et il le renvoya. Il prit part à la bataille de Sif- 
fîn, aux côtés de Mu'âwiya, comme porte-étendard des Tayy, et fut 
tué ce jour-là » ( 1 ). 

Le second fut vu par Umar lui-même. « J’ai vu en songe, proclama- 
t-il du haut du minbar, comme si un coq me perçait de son bec » ( 2 ) 
et dans une autre version : « J’ai vu un songe que je n’aurais vu qu’en 
raison de la proximité de ma mort : J’ai vu un coq rouge me percer 
de son bec une ou deux fois; je l’ai raconté à Asmâ’ bint 'Umays ; 
elle m a dit qu’un homme non arabe m’assassinerait » ( 3 ). 

' Utmân 

Son successeur, Utmân b. 'Affân, vit aussi en songe son assassinat. 
Sa femme raconte qu il s était endormi et quand il se réveilla, il dit * 

« Les gens vont me tuer » ! Sa femme lui dit : « Mais pas du tout, ô 
Commandeur des Croyants I —[Si,] répondit-il, j’ai vu l’Envoyé de 
Dieu, Abû Bakr et Umar ; ils m’ont dit : « Déjeune avec nous » ( 4 ) I 
Il ne fut pas seul à voir en rêve sa mort prochaine et les graves consé¬ 
quences qui devaient en découler ; car 'Âmir b. Rabî 'a priait une nuit, 
alors que les gens avaient commencé de médire de 'Utmân ; quand il 
termina sa prière, il se recoucha et vit en songe quelqu’un venir lui 
dire : « Lève-toi et prie Dieu de t’épargner la jitna qu’il épaigna aux 

1. Usd I, 314. Ce rêve est autrement conté dans un texte attribué à Ibn Outavba • 

cf. infra, p. 319. V y ' 

2. Ibn Sa'd, III, 1, p. 243. 

3. Ibid., 242 ; comp. Usd, IV, 73 : jtT cJj Jl*9 j-LJI J y 

^Ul jyuL Vf dui Vj <^jy j| ©y ^y . 

4. Ibn Sa'd, III, 1, p. 2. 
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meilleurs de ses serviteurs » I II se leva et pria ; puis, il se sentit mal ; 
on ne le sortit de chez lui que sur une civière » ( x ). 

Vision du Prophète en songe 

Au temps de 'Utmân, le processus de sublimation par lequel la figure 
du Prophète va se transformer, était déjà bien amorcé. L’époque 
héroïque des conquêtes contribua à créer autour de lui un halo de gloire 
et une certaine mystique modelait sa personne et sa légende. Ceux 
qui étaient trop jeunes pour le connaître et les convertis des terres con¬ 
quises souhaitaient l’avoir connu et avoir vécu autour de lui ; d’autres 
désiraient être guidés par lui. Seul le rêve pouvait répondre à leurs 
aspirations et combler leurs désirs. Toute une branche de la littérature 
onirocritique sera consacrée à la vision en songe du Prophète ( 1 2 ). Son 
point de départ se trouve dans un hadît utilisé probablement dès le 
mileu du I er siècle de l’hégire. En effet, Yazîd al-Fârisî, scribe du 
gouverneur de Basra, c Ubaydallâh b. Ziyâd (m. 67/686-7), raconte : 
« J’ai vu en songe l’Envoyé de Dieu, à l’époque où Ibn 'Abbâs (m. 
69/689) était gouverneur de Basra. Je le dis à ce dernier qui me répon¬ 
dit : «L’Envoyé de Dieu disait : « Satan ne peut pas prendre ma ressem¬ 
blance ; par conséquent, quiconque me verra dans le sommeil, m’aura 
vu [en réalité] ». Peux-tu me décrire l’homme que tu as vu? — Oui, 
je le peux, ai-je répondu ». Après avoir écouté la description, Ibn f Abbâs 
lui dit : « Si tu l’avais vu à l’état de réveil, tu n’aurais pas pu mieux 
le décrire » ( 3 ). 

Par le subterfuge du rêve, on a fait appel au jugement du Prophète 
en plusieurs domaines ( 4 * ) ; les plus anciens témoignages sont ceux, nous 
semble-t-il, où l’appréciation du Prophète est sollicitée en matière de 
poésie. À première vue, cela peut surprendre ; mais la surprise est 
moindre, quand on constate qu’il s’agit de poètes qui se voulaient, com¬ 
me on les appellera plus tard, les défenseurs de la Famille de l’Envoyé 
de Dieu (tfiTard’ âl Rasûl Allah ), c’est-à-dire les Banû Hâsim. 

Deux de ces rêves fictifs sont rapportés par l’auteur du K. al-Agânî. 
Le premier est attribué à as-Sayyid al-Himyarî (105-173/723-789). 

« J’ai vu le Prophète en songe, dit-il ; il me semblait être dans un verger 

1. Ibid., 282. 

2. Cf. infra, p. 329, 

3. Ibn Sa'd, I, 2, p. 125. 

4. Cf. F. Krenkow, The Appearence of the Prophet in Dreams, in JRAS 1912, 

77-79 ; complété par I. Goldziher, ib., 503-6. 
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au sol salsugineux dans lequel (poussent) de longs palmiers ; tout 
à côté, se trouvait un terrain (dont le sol) avait l’aspect du camphre 
et où rien ne poussait. Il me dit : « Sais-tu à qui appartiennent ces 
palmiers? » Je répondis : « Non, ô Envoyé de Dieu». Il me dit : «À 
Imru’l-Qays b. Hugr ; arrache-les et plante-les dans ce terrain » I C’est 
ce que je fis. Je suis allé voir Ibn Sîrîn (m. 110/728 I) et je lui ai conté 
mon rêve. Il m’a demandé : « Fais-tu de la poésie? — Non, lui ai-je 
répondu. — Tu feras, me dit-il, des poésies semblables à celles d’Im- 
ru’al-Qays, mais tu les feras sur des gens justes et purs». À peine 
l’eus-je quitté que je commençai à faire des vers » (!). 

Le même poète aurait été vu en rêve, en compagnie du Prophète, 
par Zayd b. Mûsâ b. GaTar. « J’ai vu en songe, raconte-t-il, l’Envoyé 
de Dieu, devant lequel était assis un homme vêtu de blanc. Je l’ai 
regardé et je ne l’ai pas reconnu ; alors l’Envoyé de Dieu se retourna 
vers lui et dit : « Ô Sayyid, récite-moi ton poème Li- Ummi 'Amr in 
fî l-liwà marba' un ... ; il le lui récita intégralement, sans en laisser 
tomber un seul vers. Je l’ai appris entièrement en songe » ( 2 ). 

DTbil b. f AIî (m. 220/835?), qui se fit connaître par une attaque 
dirigée contre al-Kumayt (m. 126/743), son prédécesseur et rival dans 
le rôle de défenseur de la Famille du Prophète, dont les seuls vrais 
représentants étaient pour lui les descendants de Fâtima — mais là 
n’était pas le motif de leurs divergences ; c’était plutôt dans le fait 
qu’al-Kumayt était l’adversaire des Arabes du Sud et DTbil leur 
défenseur ( 3 ) —, Di'bil, dis-je, prétend avoir vu en songe le Prophète 
qui lui aurait demandé : « Qu’y a-t-il entre al-Kumayt b. Zayd et 
toi »? Il aurait répondu : « Ô Envoyé de Dieu, il n’y a entre nous autre 
chose que ce qu’il y a entre les poètes ». Et le Prophète de dire : « Ne 
fais pas cela ; n’est-il pas celui qui dit : « Je ne cesse d’être parmi eux, 
bien qu’ils m’accusent/et je ne cesse de compter parmi vos partisans ( 4 ) ? 
Dieu lui pardonna à cause de ce vers ». « À partir de ce moment-là, 
ajoute Di c bil, j’ai cessé (d’attaquer) al-Kumayt» ( 6 ). 

1. Ag, 7, 6. 

2. Ibid., 12. 

3. Cf. réf. in GAL I, 63, S I, 121 ; G. A. Nallino, La littérature arabe, 192 sqq. 

4. Gulj cJj . 

5. Ag. 15, 124. 
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Rêves fictifs 

Le rêve fictif, forgé à des fins diverses, est très fréquent dans la 
littérature islamique. Nous avons signalé ailleurs ( l ) la portée poli¬ 
tique de nombreux rêves attribués à des califes 'abbâsides, et L. Mas- 
signon signale, de son côté, le rôle des rêves dirigés dans la vie de cer¬ 
tains mystiques ( 2 ). D’autre part, nombreux sont les rêves qui n’ont 
d’autre raison d’être que de servir de forme stylistique, tel ce reve, 
exprimé en vers, rapporté dans le K. al-Agânî ( 3 ) et ayant pour but 
d’obtenir les faveurs d’un prince, ou ces deux vers d’un Magribin au 
sujet des Berbères : «J’ai vu Adam en songe et je lui ai dit :/ «Opéré de 
l’humanité, les gens ont jugé / que les Berbères sont de ta descendance » ! 
Il s’écria : « Moi 1 / Qu’Ève soit répudiée, si ce qu’ils ont prétendu est 
vrai » ! ( 4 * ), ou encore ces deux autres vers, mis dans la bouche d’Abû 
Dulaf ( 6 ), vu en songe par son fils Dulaf qui lui demanda : « Dans quel 
état te trouves-tu? » Il aurait répondu : « Si, une fois morts, on nous 
laissait tranquilles / la mort serait le repos de tout vivant, mais, apres 
la mort, vient la résurection, / après quoi on nous questionne sur toutes 
choses » ( 6 ) 1 Bien entendu, ce genre de rêves ne peut être pris en con¬ 
sidération dans ce chapitre. 

Rêves à reflets historiques 

Certains rêves, relatifs à l’époque umayyade, reflètent des faits his¬ 
toriques de grande importance. 

L’on sait à quel point fut décisive, en faveur de Mu'âwiya, l’inter¬ 
vention, à la conférence d’Adruh (39/659), de 'Amr b. al-'Âs (m. 43/663), 
conquérant et gouverneur d’Égypte qui avait été destitué par Utmân. 
Cependant, un rêve de lui, rapporté sous deux formes différentes, révèle 
l’idée que se faisait 'Amr de Mu'âwiya. 

1. Cf. Le rêve dans la société musulmane du Moyen Age, in Colloque de Royau- 
monl sur » Les rênes et les sociétés humaines » ; trad. espagnole, Buenos Aires, 1964, 

19B sqq. _ , e 

2. Cf., en particulier, Annuaire du Collège de France, 41 e année, pp. 85-6. 

3. 15, 23. 

4. Y août, I, 543. 

5 Abû Dulaf al-Qâsim b. 'Isa Î-'IP (m. 225-6/839-40), l'un des généraux d al- 
Ma’mûn, auteur de plusieurs écrits, dont K. al-bmât wa-^ayd, K. as-süâh, K. an- 
nuzah, K. siyâsat al-mulûk... (Ibn Hallikân, II, 2, 41, n°549). 

6. BAYHAQt, Mahâsin, 344. 
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'Amr b. al-'Às et Mu'âwiya 

La première forme, très sobre, est rapportée par Ibn Qutayba (*), 
sur l’autorité d’al-Madâ’inî : « 'Amr b. al-'Âs dit à Mu'âwiya : « J’ai 
vu en songe, la nuit dernière, comme si la Résurrection générale avait 
lieu, que les balances étaient disposées et que les gens étaient appelés 
pour rendre compte (de leurs actions). Je t’ai alors regardé ; tu étais 
debout, inondé de sueur, et, devant toi, (s’élevait un amas de) feuillets 
(suhuf) aussi haut que les montagnes ». Ironiquement, Mu'âwiya lui 
demanda : « N’as-tu point vu des dinars d’Égypte »? faisant probable¬ 
ment allusion à la fortune amassée, dans ce pays, par 'Amr 1 ■ 

La seconde forme, plus riche en détails et en couleurs, est rapportée 
par Bakrî( 2 ), sur l’autorité du Dâraqutnî : « 'Amr b. al-'Às dit à Mu'â¬ 
wiya : « J’ai vu en songe Abû Bakr ; il était triste ; je lui demandai 
pourquoi, il répondit : « Ces deux (anges) - là sont chargés (de me 
demander) de rendre compte (de mes actions) ; il n’y avait que quelques 
feuillets (devant lui). J’ai vu 'Umar dans le même état ; (le tas de) 
feuillets (qu’il avait devant lui) était aussi haut qu’al-Hazwara ( 3 ). 
J’ai vu également 'Utmân dans le même état ; voici (qu’il avait de¬ 
vant lui un tas de) feuillets aussi haut qu’al-Handama ( 4 ). Puis, je t’ai 
vu, ô Mu'âwiya ; (il y avait devant toi un amas de) feuillets aussi 
haut qu’Uhud ( 6 ) et Tabîr » ( 6 ). Alors, Mu'âwiya lui demanda : « N’as- 
tu pas vu là-bas les pyramides d’Égypte » ? 

Si ce rêve ressemble plus à une plaisanterie entre deux amis qu’à 
un appel à la réflexion, il n’en est pas moins révélateur de l’accroisse¬ 
ment vertigineux des responsabilités qui incombaient aux dirigeants 
de l’État islamique. L’image des suhuf pourrait être inspirée du déve¬ 
loppement progressif de la chancellerie et des formalités administra¬ 
tives. Nous savons, par ailleurs, que l’ancien gouverneur de la Syrie 
dota le nouvel État d’une solide administration de type byzantin ( 7 ). 

1. ' Uyûn, I, 318 (éd. du Caire). 

2. Mu r §am, 279. 

3. Colline à côté de la Ka f ba ; elle fut incluse dans la mosquée (Yâqût, II, 262 ; 
Bakrî, Mu c gam, 278). 

4. Montagne à proximité de la Mekke (Yâqût, II, 476). 

5. Haute montagne au Nord de Médine, au pied de laquelle eut lieu la grande 
bataille portant le même nom (Yâqût, I, 144 sq.). 

6. Nom de quatre hauts sommets entre la Mekke et 'Arafa (Yâqût, I, 917 sqq.). 

7. Cf. Lammens, Élude sur le règne du calife omaiyade Mo'âivia I er , in MFO 
1/1906, 1-108 ; 2/1907, 1-172 ; 3/1908, 145-312 ; G. Wiet, L’Empire néo-byzantin 
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Le drame de Karbalâ 5 

L’année de la mort de Mu'âwiya (61/680), eut lieu une tragédie qui 
devait avoir un très grand retentissement dans l’Islam sî'ite, l’assassi¬ 
nat, à Karbalâ 3 , d’al-Husayn, fils de 'Alî, troisième imâm (après son 
frère al-Hasan, m. en 49/669 à Médine), qui avait refusé de reconnaître 
Yazîd I er . Un rêve d’Ibn 'Abbâs (m. 69/689) aurait annoncé la triste 
nouvelle de cet assassinat, avant qu’elle ne fût connue. «J’ai vu le 
Prophète en songe, dit-il, la nuit où fut tué al-Husayn ; il tenait à la main 
une carafe dans laquelle il mettait du sang. Je lui dis : « Ô Envoyé 
de Dieu, qu’est-ce que c’est »? Il répondit : «C’est le sang d’al-Husayn 
et de ses compagnons que j’offre à Dieu». Le matin, Ibn 'Abbâs mit 
les gens au courant de l’assassinat d’al-Husayn, en leur racontant son 
rêve. Il fut confirmé qu’il avait eu lieu ce jour-là » Q). 

Crucifixion d’Ibn az-Zubayr 

Un autre fait tragique de l’époque fut la prise de la Mekke par al- 
Haggâg, en 73/692, et la crucifixion de 'Abdallâh b. az-Zubayr. Il 
semble que c’est sur un rêve d’al-Haggâg que le calife 'Abd al-Malik 
b. Marwân (66-87/685-705) ordonna cette expédition. « Al-Haggâg dit 
à 'Abd al-Malik : « J’ai vu en songe que j’étais en train d’ôter la peau 
à 'Abdallah b. az-Zubayr. Envoie-moi contre lui » 1 II l’envoya avec 
mille hommes, lui demandant d’attendre son avis à Tâ’if. Puis, il lui 
écrivit de le combattre et lui envoya des renforts. Al-Haggâg l’assiégea 
et finit par le tuer ; puis, il le fit sortir de la ville et le crucifia » ( 2 ). 

Insolence d’al-Haggâg 

Sur l’homme rude et impitoyable que fut al-Haggâg, il existe un rêve, 
probablement fictif, rapporté sous deux formes : 

Selon al-Bayhaqî ( 3 ), « un homme vit en songe al-Haggâg et lui 
demanda dans quel état il se trouvait. Il répondit : « En quoi cela 
te regarde ? Que tu sois privé de ta mère » 1 L’homme dit : « Insolent 
(il fut) sur terre, insolent (il demeure) dans l’au-delà » 1 

des Omeyijades et l’Empire néo-sassanide des Abbasides, in Journal of World History 
1/1953, 63-70. 

1. Ibn al-AtÎr, IV, 80. 

2. Ibn Qutayba, Ma'ârif, 202. 

3. Mahâsin, 344. 


PIÉTÉ DE 'üMAR B. 'ABD AL-'AZÎZ 297 

Selon Ibn 'Abd Rabbih ( x ), citant ar-Riyâsî et al-Asma'î, « un hom¬ 
me vint voir Yazîd b. Abî Muslim et lui dit : « Je vis al-Haggâg en 
songe et je lui demandai: «Qu’a fait Dieu de toi»? Il répondit :« Il 
m’a tué autant de fois que j’ai commis de meurtres : j’attends ce qu’at¬ 
tendent ceux qui proclament l’unicité de Dieu » ! Puis, je l’ai vu un 
an après et je lui ai demandé : « Qu’a fait Dieu de toi »? Il répondit : 
« Inceste ( 2 ) ! Ne me l’as-tu pas demandé l’an dernier et ne te l’ai-je 
pas dit»? Alors Yazîd b. Abî Muslim lui dit: «J’atteste que tu as 
vraiment vu Abû Muhammad » 1 

Piété de ' Umar b. 'Abd al-'Aztz 

Autant al-Haggâg était cruel et impie autant le calife 'Umar b. 
'Abd al-'Azîz (99-102/717-720), ancien gouverneur de Médine, était 
clément et pieux. Sa tolérance envers les chrétiens, comme sa piété, 
sont approuvées par un rêve mettant en scène le Prophète et les premiers 
califes, au milieu desquels figurait Jésus fils de Marie. 

Muzâhim, affranchi de Fâtima, fille de 'Abd al-Malik, rapporte de 
cette dernière : « J’étais à côté de 'Umar b. 'Abd al-'Azîz, alors qu’il 
dormait. Il se réveilla et dit : «ô Fâtima, j’ai vu un rêve tel que je 
n’en ai jamais vu de plus beau » ! J’ai dit : « Conte-le-moi, ô Comman¬ 
deur des Croyants » I II me dit : « Attends le matin » I Quand le crieur 
public vint l’appeler à la prière, il se leva, présida la prière commune 
à l’aube, puis revint à la salle d’audience. Alors, je vins et lui dis : 
« Ô Commandeur des Croyants, conte-moi le rêve » ! Il dit : « Je me 
suis vu sur une terre verte telle que je n’en avais point vu déplus belle ; 
j’ai vu sur cette terre un palais en émeraude et j’ai vu que toutes les 
créatures étaient réunies autour de ce palais. À cet instant, voici 
qu’un crieur appelle, disant : « Où est Muhammad b. 'Abd al-Muttalib »? 
Alors, le Prophète se leva et entra au palais. Je me suis dit : « Mon 
Dieu ! Je suis dans une assemblée où se trouve (aussi) l’Envoyé de Dieu 
et je ne l’ai pas salué » I Quelques instants s’étaient à peine écoulés, 
quand le crieur sortit à nouveau et appela, disant : « Où est Abû Bakr 
as-Sidîq » ? Alors, Abû Bakr se leva et entra. Quelques instants s’étaient 
à peine écoulés, quand le crieur sortit et appela, disant : « Où est 
'Umar b. al-Hattâb »? Alors, 'Umar se leva et entra. Je me suis dit : 
« Mon Dieu ! Je suis dans une assemblée où se trouve mon père (aussi) 
et je ne l’ai pas salué » ! Quelques instants s’étaient à peine écoulés, 

1. 'Iqd, III, 25. 

2. Traduction approximative de: ^,| l> . 
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quand le crieur sortit et appela, disant : « Où est 'Alî b. Abî Tâlib »? 
Alors, 'Alî se leva et entra. Quelques instants s’étaient à peine écoulés, 
quand le crieur sortit et appela, disant : « Où est 'Umar b.'Abd al-'Azîz » ? 
Je me suis levé et je suis entré ; j’ai vu alors le Prophète assis et j’ai vu, à sa 
droite Abû Bakr et, à sa gauche, 'Umar ; 'Utmân et 'Alî étaient devant 
lui. Je me suis dit : « Où m’assiérai-je ? Je ne m’assiérai qu’à côté de mon 
père » I Alors, je me suis assis à côté de 'Umar b. al-Hattâb. J’ai vu 
alors, entre le Prophète et Abû Bakr, un jeune homme de beau visage ; 
j’ai demandé: «Mon père, qui est-ce? — c’est, répondit-il, 'Isa b. 
Maryam ». Quelques instants s’étaient à peine écoulés, quand j’ai 
entendu un crieur dire : « ô 'Umar b. 'Abd al-'Azîz, persévère dans 
la voie que tu suis » 1 Puis, je me suis levé et je suis sorti. Quelques 
instants après, 'Utmân sortit et vint vers moi en disant : « Gloire à 
Dieu qui a pris ma défense » I Puis, quelques instants après, 'Alî b. 
Abî Tâlib sortit et dit : « Gloire à Dieu qci m’a pardonné » ( 4 ) 1 

Ce rêve est une peinture allégorique des conceptions politiques des 
légitimistes dont la cause triomphera avec les 'Abbâsides, lesquels ne 
reconnurent pour calife, parmi les Umayyades, que 'Umar b. 'Abd al- 
'Azîz. Ainsi, depuis l’avènement de 'Utmân jusqu’à celui de 'Umar 
b. 'Abd al-'Azîz, la succession du Prophète n’était pas légitimement 
assurée ; d’ailleurs, elle ne le sera définitivement, pour eux, que par la 
défaite du dernier des Umayyades, Marwân II, et l’accession au califat, 
en 132/750, du premier 'Abbâside, Abûl-'Abbâs as-Saffâh. Des réserves 
étaient émises à propos des califats de 'Utmân, qui n’apparaît pas 
dans l’appel, et de 'Alî, dont la place devant le Prophète indique que 
leur respect, par la tradition, était dû à l’affection que portait ce der¬ 
nier à l’endroit de ses gendres. Quant à 'Umar b. 'Abd al-'Azîz, 
il devait cette concession non seulement à sa piété, par comparaison à 
la vie relâchée des autres Umayyades, mais aussi au lien de parenté 
l’unissant à 'Umar b. al-Hattâb, auquel il succédait dans leur esprit. 

Conquête de VAndalousie 

Un autre événement important de cette époque aurait été annoncé 
par un rêve. On raconte que, quand il s’embarqua pour la conquête 
de l’Andalousie, en 93/711, Târiq b. Ziyâd, affranchi beibère de Mûsâ 
b. Nusayr, conquérant du Magrib, « vit en songe le Prophète, accom¬ 
pagné des Émigrés mekkois et des Auxiliaires médinois, les sabres à 

1. Bayhaqî, Mahâsin, 346 sq. 


rêve d’alphonse vi 299 

la ceinture et les lances sur l’épaule ; il lui dit : « Târiq, va de l’avant 
pour (la réalisation de) ton but » 1 II lui recommanda d’être bienveil¬ 
lant envers les musulmans et fidèle aux promesses. Puis, Târiq vit 
que le Prophète et ses compagnons étaient entrés devant lui en Anda¬ 
lousie : Il se réveilla, considérant que ce rêve augurait de la réussite 
qu’il annonça à ses compagnons. Son courage se trouva raffermi et 
il ne douta plus de la victoire » ( 1 ). 

À propos des guerres des Arabes contre l’Occident, Ibn al-Atîr nous 
rapporte deux rêves qui ne manquent pas d’intérêt : le premier est 
attribué à Muh. b. Abî 'Âmir, surnommé al-Mansûr (m. 393/1002), 
le véritable maître de l’Espagne musulmane sous al-IJakam II et Hi- 
§âm II, rendu célèbre par ses expéditions militaires contre les chrétiens 
d’Espagne. En 373/983, il réunit une grande armée pour partir en 
expédition, encouragé par un rêve qu’il avait eu les nuits précédentes. 
Il avait vu « un homme lui donner des asperges ( 2 ) ; il en prit et en 
mangea. Il demanda à Ibn Abî Gum'a de le lui interpréter ; ce dernier 
lui dit : « Va vers la ville de Leon ( 3 ) ; tu t’en empareras » ! Il lui de¬ 
manda : « D’où as-tu tiré cela »? Il répondit : « Du fait que les asperges 
se disent en Orient al-halyûn. L’ange du rêve t’a dit : « Hâ Leyon (voici 
Leôn) » ! Il se dirigea vers Leôn et la combattit ; elle compte parmi 
leurs grandes villes » ( 4 ). Le chroniqueur ajoute que les musulmans ont 
réussi à saccager la ville et à y piller tout ce qu’ils ont trouvé. 

Rêve d’Alphonse VI 

Le second rêve est attribué à Alphonse ( 6 ) VI, roi de Leôn, de Castille 
et de Galice (1065-1109) qui, enhardi par sa victoire à Tolède (1085), 
décida d’aller plus avant. Les musulmans, affaiblis par leurs divi¬ 
sions, firent appel aux Almoravides du Maroc. Averti, Alphonse s’ef¬ 
fraie et « rêve qu’il monte un éléphant et qu’entre ses mains, se trouve 
une timbale sur laquelle il bat. Il conta son rêve aux prêtres ( al-qis - 

1. Ibn al-AtIr, IV, 444 sq. 

2. £-1 _^,VI • 

3. ôj-JI Jlb » 11 s ’ a § it de Ia capitale du royaume de Leôn qui correspondait 

alors aux régions de Leôn, Zamora et Salamanque ; c’était l’une des deux contrées 
d’Espagne (les Asturies et le Leôn, au N-O, et les Pyrénées, au N) qui avaient échappé 
à la domination des Arabes. 

4. IX, 24. 

5. • 
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sîsîn ) qui ne surent pas l’interpréter. Alors, il fit venir un savant 
musulman, expert en interprétation des songes, et le lui conta ; ce der¬ 
nier lui demanda de l’en dispenser ; il n’accepta pas. Alors, il lui dit : 
« L’interprétation de ce rêve (part) du Livre de Dieu : C’est, d’abord, 
la parole de Dieu, disant : « N’as-tu pas vu ce que ton Seigneur fit 
des gens de l’éléphant ... (Cor. 105) »? C’est, ensuite, sa parole, disant : 
« Quand la trompette sonnera, ce sera alors un jour difficile, non facile 
pour les infidèles (Cor. 74,8-10) » ! L’armée que tu réunis sera néces¬ 
sairement détruite ». Quand son armée se rassembla, il vit qu’elle 
était nombreuse et il s’en réjouit. Alors, il fit venir cet onirocrite 
et lui dit : « C’est avec cette armée que je vais à la rencontre du Dieu 
de Muhamad, auteur (sâfyib) de votre livre » ! Ce fut la bataille d’az- 
Zallâqa (Sagrajas), en 479/1086, où Alphonse fut battu et la majeure 
partie de son armée détruite (*). 

Rêves d'époque 'abbâside 

De nombreux rêves importants jalonnent l’histoire des r Abbâsides. 
Comme notre intérêt se limite, dans ce chapitre, à l’époque proprement 
arabe, nous les avons présentés dans une étude à part ( 1 2 ), afin de dé¬ 
montrer la parfaite continuité du prestige dont jouit l’oniromancie en 
Islam, à travers toutes les époques. Qu’on nous permette d’ajouter 
ici quelques rêves choisis en dehors de la cour de Bagdad, où la stylisa¬ 
tion et la fiction, alors de mode dans beaucoup de domaines, risquent 
d’avoir été à l’origine de certains de ces rêves, notamment les rêves 
dynastiques, attribués aux califes. 

Notre choix s’est porté sur la littérature biographique qui nous met 
d’emblée en face d’intellectuels dont les conceptions sont censées être 
plus réfléchies et le jugement plus critique, dans le domaine qui touche 
aux activités de la pensée et de l’imagination, que les autres catégories 
d’hommes. Bien entendu, il n’est pas dans nos intentions de fournir 
tous les éléments oniriques qu’on trouve dans ces recueils. Nous nous 
contenterons de quelques exemples choisis dans K. al-Wafayât d’ÏBN 
Hallikân, en raison de leur valeur tant symbolique qu’historique. 

Hâriga b. Zayd 

Les degrés de l’échelle, comme symbole des années de la vie, se trou¬ 
vent dans un rêve attribué à Hâriga b. Zayd b. Tâbit al-Ansârî, dont 

1. X, 100 sq. 

2. Cf. Le rêve dans la société musulmane du Moyen Age, op. cil. 
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le père était compagnon du Prophète et l’un des « scribes de la révéla¬ 
tion » (*). « Je me suis vu en songe, raconte-t-il, construisant soixante- 
dix degrés. Quand j’eus fini, je roulai de haut en bas. Il se trouve que 
je viens d’achever mes soixante-dix ans » ! Il mourut (effectivement) 
cette année-là ( 2 ). 

As-Sâfi'î 

Le thème étoile-naissance intervient dans un rêve de la mère de Mu¬ 
hammad b. Idrîs aê-Sâfi r î (m. 204/820). « Quand elle était enceinte de 
lui, elle vit en songe al-Mustarî (Jupiter) sortir de son sexe et aller s’abat¬ 
tre en Egypte ; puis, il tomba de ses éclats dans tous les pays. Les in¬ 
terprètes des songes en conclurent qu’il naîtrait d’elle un savant dont la 
science serait propre aux habitants de l’Égypte, puis se répandrait 
dans tous les pays ( 3 ). 

Ibn Sallâm 

La vision du Prophète en songe, comme un appel à sa prochaine 
rencontre, est illustrée par deux rêves d’une frappante imagerie. Le 
premier est du grand philologue iraqien Abu 'Ubayd al-Qâsim b. Sal¬ 
lâm (m. 223/837). « Après avoir accompli le pèlerinage, décidé de 

repartir pour l’Irâq et loué une monture, il vit le Prophète en songe, 
dans la nuit qui précédait son départ, au petit matin ; il était assis, 
entouré d’une garde ; les gens entraient et lui donnaient la main. Quand 
je voulus entrer, les gardiens m’en empêchèrent. Je leur demandai : 
«Pourquoi intervenez-vous entre l’Envoyé de Dieu et moi? —Par 
Dieu, répondirent-ils, tu n’entreras pas auprès de lui et tu ne le salueras 
pas tant que tu tiens à partir demain pour l’Irâq 1 — Je ne partirai 
donc plus, leur dis-je » I Ils s’assurèrent de ma promesse, puis s’écar¬ 
tèrent pour me laisser passer. J’entrai alors ; il me tendit la main. 
Au réveil, je décommandai la monture et m’établis à la Mekke ». « Il 
y resta jusqu’à sa mort et fut enterré dans le quartier Éa'far. On a 
dit aussi qu’il fit ce rêve à Médine et qu’il y mourut trois jours après 
le départ des pèlerins » ( 4 ). 


1. Cf. N ôldeke- S chwally, Geschcihte des Qorans, I, 46, n. 5. 

2. Ibn Hallikân, Wafayât, I, 237 (citant Ibn Sa f d). 

3. Ibid., 637 (citant al-HAtîb, Târîh Bagdad, lequel cite Ibn c Abd al-Hakam). 

4. Ibid., 597. 
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Ibn Nubâta 

Le second est d’Abû Yahyâ 'Abdarrahîm ... b. Nubâta (m. 374/984), 
le prédicateur de la cour de Sayf ad-Dawla à Alep. Il voit en songe 
une foule ; il s’informe : c’est le Prophète et ses Compagnons. Il s’ap¬ 
proche. Le Prophète le reçoit avec marhab an yâ hatib al-hutabâ 3 , 
«Bienvenue, ô prédicateur des prédicateurs » I Puis, il lui montre du 
doigt les tombes, tout en lui faisant une série de considérations là-des¬ 
sus. À la fin, il le fait approcher de lui, l’embrasse et lui injecte de sa 
salive dans la bouche. Al-Kindî 0 qu’Ibn Hallikân cite, dit: «Le 
prédicateur demeura trois jours, après ce rêve, sans manger et sans 
avoir de l’appétit ; une odeur de musc embaumait sa bouche ; il ne 
vécut (après cela) que peu de temps ... » ; ce qu’Ibn Hallikân précise 
en ajoutant : « Il vécut après cela dix-huit jours, n’ayant point d’appé¬ 
tit ni pour manger ni pour boire, par suite de la salive du Prophète et 
de la bénédiction qu’elle lui avait apportée. Ce prône est connu sous 
le nom d’al-Manâmiyya » ( 2 ). 

De l’Andalousie nous vient un rêve d’une obscure portée qui semble 
révéler, cependant, une désapprobation, de la part des pieux, à l’en¬ 
droit des hommes de lettres qui s’occupaient d’histoire « profane ». 

Ibn 'Awn 

« Abû f Abdallâh Muhammad b. Ahmad b. f Awn raconte : « [Abû 
Marwân Hayyân b. Halaf ...] b. Hayyân (m. 469/1076) s’exprimait avec 
éloquence et écrivait avec talent. Dans son histoire ( 3 ), il ne retenait 
pas les contes et les récits mensongers. Après sa mort, je l’ai vu, une 
nuit, en songe ; il s’avançait vers moi ; je me suis levé à sa rencontre ; 
il me salua en souriant. Je lui dis : « Qu'a fait Dieu de toi ? — Il m’a 

1. Il ne peut s’agir que d’ABÛ 'Umar Muh. b. Yûsuf b. Ya'qûb al-Kindî, auteur 
d’écrits historiques sur l’Égypte (cf. GAL S I, 229) ; mais il est mort en 350/961, 
près de vingt-cinq ans avant Ibn Nubâta. Nous n’avons pas pu trouver ce récit 
dans le supplément anonyme à son K. al-Qudâh, allant de 347 à 424/959-1033 (éd. 
Guest, in The Governors and Judges of Egypt, Gibb Mem. Ser., XIX, Londres - Leyde 
1912). Se trouverait-il dans l’œuvre de son fils 'Umar, Fadâ’ il Misr, remaniant 
un écrit de même titre de son père (éd. J. Oestrup, in Verh. d. Ak. d. Wiss. zu Ko- 
penhagen, 1986, n° 4), que nous n’avons pas pu voir? 

2. Ibn Hallikân, op. cit., I, 401-2. Les hulab d’iBN Nubâta furent éd. au Caire 
en 1282, 1302, et à Bombay en 1282. La hutba en question fut éd. et trad. par de 
Slane, in JA 3 e sér. t. 9/1840, 69-77, sous le titre de Hulbal al-manâm . 

3. al-Muqtabis ft la'rîh, al-Andalus et K. al-Matîn {cf. El 2 , s. n.). 
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pardonné, répondit-il. — Et l’histoire que tu as écrite, l’as-tu rerget- 
tée? — Par Dieu, je l’ai effectivement regrettée ; mais Dieu Très-Haut 
m’a exempté, effacé ma faute et pardonné ... » ( 1 ). 

As-Samaw’al b. Yahyâ 

C’est à la suite de révélations en songe que le juif Abû Nasr as-Sa- 
maw’al b. Yahyâ al-Magribî (m. 570/1174) s’est converti à l’Islam; 
il en fait le récit dans son K. gâyat al-maqsûd fi r-radd e alà n-nasârà 
wa-l-yahûd ( 2 ). 

Rêve et mystique 

Le rêve comme source de lumière spirituelle et de foi trouva une large 
audience auprès des sûfîs. L. Massignon en souligna l’importance dans 
la vie de certains d’entre eux, comme al-Hallâë (m. 309/922), Ruzebe- 
hân Baqlî (m. 600/1209) et Ibn al- c Arabî (m. 638/1240) ( 3 ). « Les pre¬ 
miers théologiens, écrit-il, tant mu'tazilites qu’ash"antes, étaient ré¬ 
solument opposés à l’oniromantique, mais l’influence païenne de la 
philosophie hellénistique la revalorisa, en enseignant que, pendant le 
sommeil, l’âme libérée des cinq sens recevait directement l’influx d’in¬ 
telligences angéliques. Les mystiques abondèrent dans ce sens, comme 
le prouve l’étude des biographies de R. Baqlî... et surtout d’Ibn 
'Arabî... pour qui, dans la hiérarchie des mondes, le monde des rêves 
est supérieur au monde matériel des corps sensibles dont il contient les 
types, les idées. Dans les confréries musulmanes, les directeurs spiri¬ 
tuels dirigent les novices en se faisant raconter (comme chez Freud) 
leurs rêves durant leurs récollections ; ils ont une table de correspondance 


1. Ibn IJallikân, op. cit., 236 sq. Sur ce genre de rêves, où des personnages 
illustres sont vus en songe et interrogés, cf. al-qu§ayhî, ar-Risâla al QuSayriyya, 
230 sqq. À la question : « Que fit Dieu de toi? #, al-Gâliiz, vu en songe, aurait répondu 

(ib. 231) : 6 |y LjsJ 1 fj j dÜa.^ • 

2. Cf. Siileymaniye, Reisülkiiltab Mustafa Ef. 545, 51 fol. (dont 45-51, d’une 
main récente), copie ancienne, nashî, 18 x 13. On y trouve la transcription en 
caractères arabes de versets de la Thora. Pour le récit de ses rêves, cf. fol. 45 sqq. 

3. Cf. Thèmes archétypiques en onirocritique musulmane, in Eranos-Jahrbuch 
12/1945, 241-51 ; Annuaire du Collège de France, 41«année, 1940/1, 84-86 ; 42 e 
année 1941/2, 93-5 ; 51 e année 1950/1, 179-183. On doit trouver, dans ses papiers, 
un dossier qu’il m’a montré, contenant une riche documentation sur les rêves chez 
les mystiques, sujet sur lequel il souhaitait pouvoir un jour consacrer une longue étude. 
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des couleurs vues en rêves avec les enveloppes successives dont l’âme 
du novice doit se dépouiller pour atteindre, ab intra, la vision divine » 0. 

La conclusion à laquelle aboutit Massignon, après examen de divers 
rêves sLites et sûfis « plus ou moins stylisés, quand ils ne sont pas tru¬ 
qués », est que ces rêves recèlent « une censure typique des éléments 
internes (sensations physiologiques dues à l’équilibre humoral) et que 
cette censure applique une échelle de contrastes (coloration, sonorité, 
etc.), non pas individuelle, mais commune a tout le milieu social. On 
pourrait donc, conclut-il, être renseigné indirectement sur la préhis¬ 
toire culturelle des sociétés par une « paléontologie des rêves », tout 
aussi bien que l’on exhume, par la psychanalyse, la biographie infantile 
oubliée d’un adulte » ( 1 2 ). 

Nature du rêve et du sommeil d'après al-Qu$ayrî 

Dans ar-Risâla al-Qusayriyya ( 3 ), Arû l-Qàsim f Abd al-Karîm b. 
Hawâzin al-Qusayrî (m. 465/1074), dont l’œuvre est, selon les ter¬ 
mes de Goldziher ( 4 5 ), « eine Reaktion der positiven Gesetzlichkeit gegen 
den Nihilismus der Mystik », nous donne une description phénoméno¬ 
logique du rêve et de ses sources, démontrant la continuité de la con¬ 
ception traditionnelle jusque dans les formes les plus aberrantes de la 
mystique. Le rêve est, pour lui, le produit « d’idées qui se présentent 
au cœur et d’états qui se représentent dans l’imagination, du fait que 
le sommeil n’a pas encore entièrement envahi toute la faculté sensitive. 
L’homme s’imagine au réveil que c’était une véritable vision, alors 
que ce n’était, en réalité, qu’imagé et illusions ( B ), fixées dans leur (sic) 

1. Annuaire du Collège de France, 41 e année, 85. L’année suivante (42 e ), abor¬ 
dant les théories islamiques sur l’activité infractionnelle et subconsciente de l’ima¬ 
gination et des autres sens « internes » vis-à-vis des sens externes, Massignon les 
classe, en trois catégories ; 1. Les couleurs vues en rêves et en extase, selon le vieux 
classement par contrastes..., 2. Les modes et les rythmes musicaux et les émotions 
caractéristiques qu’ils symbolisent et évoquent dans le subconscient..., 3. Les 
parfums et les saveurs ( laylat al-Qadr — Nuit des sept parfums)... 

2. Annuaire..., 42 e année, 94. Compte tenu de la tendance occasionnaliste et ato¬ 
mistique de la théologie musulmane primitive, Massignon suggère de « rechercher, 
dans l’abondante littérature onirocritique de l’Islam, la notation nue, par thèmes 
détachés, d’une documentation analogue aux « archétypes » étudiés par Jung ». 
Il en donna l’exemple dans ses Thèmes archétypiques... », extraits de la documenta¬ 
tion réunie par lui sur la-Hallag (Eranos-Jahrbuch, loc. cit., 244 sqq .). 

3. Éd. Bûlâq, 1284, 228 sqq. 

4. Cf. Vorlesungen über den Islam, Heidelberg 1910, 175 sqq. 

5. Tasaivivur an wa-awhâm an ; sur le sens philosophique de ces termes, cf., pour 
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cœur ; et quand la sensation externe s’est arrêtée, ces illusions se sépa¬ 
rent des données acquises par les sens et la nécessité ; d’où l’intensi¬ 
fication d’un tel état chez celui qui s’y trouve. Mais, quand il se ré¬ 
veille, les états qu’il s’était imaginés, s’affaiblissent au regard de l’ac¬ 
tion de sa faculté sensitive qui s’exerce par la vue réelle des choses et 
l’acquisition des connaissances nécessaires. Cela est comparable à ce 
qui se produit dans la lumière d’une lampe, quand l’obscurité s’inten¬ 
sifie ; mais, quand le soleil se lève, sa lumière éclipse celle de la lampe ; 
cette dernière recule alors devant celle du soleil. Ainsi, l’état de sommeil 
est pareil à la lumière delà lampe et l’état d’éveil à la lumière du jour. 
Le dormeur qui se réveille, se souvient des images qui se représentaient 
à lui dans le sommeil. Puis, ces phénomènes et pensées qui venaient 
dans son cœur, dans l’état de sommeil, avaient pour source tantôt le dé¬ 
mon, tantôt les préoccupations de l’âme, tantôt les suggestions de l’an¬ 
ge, tantôt un mode de révélation par lequel Dieu commence par créer 
de tels états dans son cœur ; (ce qui est confirmé par) le hadit : « Celui 
qui est le plus véridique parmi vous est celui dont les rêves sont les 
plus véridiques » 0. 

Mais, si les mystiques sont d’accord sur la valeur révélatrice du rêve, 
ils divergent au sujet du sommeil, dont il émane. En effet, certains 
d’entre eux dénoncent le sommeil comme «frère de la mort » et comme 
occasion de châtiment divin. Pour eux, si le sommeil était bon, il exis¬ 
terait au paradis. Trois arguments bibliques viennent s’ajouter à 
Cor. ô,60 et <30,42 : D’abord, c’est du sommeil que Dieu fit tomber sur 
Adam que sortit Ève, source de tous les maux ; ensuite, c’est parce 
qu’il s’était endormi qu’Abraham reçut l’ordre de sacrifier Ismaël (cf. 
Cor 37, 102) ; et, enfin, Dieu révéla à David : « Démens quiconque pré¬ 
tend m’aimer et qui, la nuit venue, s’endort loin de moi ». D’autre part, 
le sommeil est l’opposé de la science ; c’est pourquoi [Abu Bakr Dulaf 
b. Gahdar] as-Siblî (m. 334/996) dit : « Le plus petit somme, dans l’espa¬ 
ce de mille ans, est une ignominie » ! Il disait aussi : « Le Vrai m’ap¬ 
parut et dit : « Quiconque dort, se distrait et quiconque se distrait, un 
voile s’interpose (entre lui et Moi) » I Après cela, as-Siblî s’enduisait 
les yeux de sel, afin d’échapper au sommeil. 

le premier, H. A. Wolfson, The terms of tasawwur and tasdtq in Arabie philosophy 
and their Greek, Latin and Hebrew équivalents, in The Moslem World, April 1943, 
114-128 ; pour le second, S. Pinès, Nouvelles études sur Awhad al-Zamân Abû l-Ba- 
rakât Al-Baghdâdi, in Mém. de la Société des Ét. Juives, I, Paris, 1955, Appendice II. 
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Pour d’autres, le sommeil est un bienfait de Dieu qui, disent-ils, 

« s’enorgueillit du serviteur, s’il s’endort en priant, et dit : « Voici que 
l’esprit de mon serviteur est auprès de moi et son corps entre mes mains » ; 
ce que le maître [Abû 'Alî ad-Daqqâq] explique en ces termes : « Son 
esprit est dans la position du confident et son corps sur le tapis de l’ado¬ 
ration ». D’ailleurs, « quiconque s’endort en état de pureté, il est permis 
à son esprit de tourner autour du Trône et d adorer Dieu ». De plus, 
Dieu n’a-t-Il pas dit : « Et Nous avons fait de votre sommeil un repos » 
(Cor. 78, 9)? 

Le même maître, Abû * Alî ad-Daqqâq, racontait qu « un homme se 
plaignit à un êayh de dormir beaucoup ; ce dernier lui dit : « Va et re¬ 
mercie Dieu de ta bonne santé 1 Combien de malades désirent pouvoir 
goûter un moment au sommeil dont tu te plains » 1 On a dit aussi que 
rien n’est plus contrariant pour Iblîs que le sommeil du pécheur ; il se 
demande quand il se réveillera pour transgresser la volonté de Dieu, 
à tel point que l’on considère le sommeil comme le meilleur état pour 
le pécheur ; ainsi, si le temps n’est pas pour lui, il n’est, du moins, pas 
contre lui. 

Sayh al-Kirmânî, raconte encore ad-Daqqâq, avait pris l’habitude 
de ne plus dormir ; mais, une fois, il fut vaincu par le sommeil et vit 
alors le Vrai, gloire lui soit rendue 1 À partir de ce moment-là, il re¬ 
cherchait le sommeil. À ceux qui lui demandaient la raison de ce re¬ 
virement, il répondit : « J’ai vu la joie de mon cœur dans mon sommeil,/ 
c’est pourquoi j’ai aimé sommeiller et dormir ». 

Spécimens de rêves de mystiques 

Nombreux sont les rêves de mystiques réunis par Qulayrî dans ce 
chapitre relatif à la ru’yâ. Une matière essentiellement primitive est 
la vision de houris qui restent dans l’esprit fasciné du rêveur. Fréquents 
sont les rêves d’enseignement d’un maître décédé, avec les termes 'iznt, 
awsinî. Le maître, vu en songe, est questionné sur son devenir, sur le 
jugement dont il a été l’objet, sur un point particulier de sa doctrine. 
Le rêve sert parfois à sanctionner un jugement ( x ) ; les visions d’Iblîs 
sont fréquentes ( 2 ). 

1. Cf. les cas de Gâliiz (p. 231) et de 'Abdallâh az-Zarrâd (p. 232). 

2. Sur ce chapitre, cf. R. Hartmann, A-l-Kuschairîs Da.rslcllu.ng des Sûfitums, 
mit Übersetiungs-Beilage u. Indices, Berlin 1914, (Türkische Bibliothek, 18), pp. 163- 

167. 
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Sur l’ensemble, trois rêves ont retenu notre attention : le premier 
est relatif à un rite d’initiation du mystique par ablution. Un mystique 
raconte avoir vu en songe « l’Envoyé de Dieu entouré d’un groupe de 
faqîrs ; et voilà que deux anges descendirent du ciel, tenant l’un une 
bassine, l’autre une cruche. La bassine fut posée devant l’Envoyé de 
Dieu qui se lava les mains ; puis, il ordonna que tous se lavent les mains. 
Enfin, la bassine fut mise devant moi ; mais l’un des anges dit à l’autre : 
« Ne verse pas de l’eau sur ses mains ; il n’est pas d’eux ». J’ai dit : « Ô 
Envoyé de Dieu, ne rapporte-t-on pas que tu as dit : « L’homme est 
avec celui qu’il aime? — Si, répondit-il. — Mais moi je t’aime, dis-je, 
et j’aime ces fuqarâ * ». Alors, le Prophète dit à l’ange : «Verse sur sa 
main ; il est d’eux » ( 1 ). 

Le deuxième appartient aux rêves de personnalisation des réalités 
spirituelles. Abû Bakr al-Kattânî raconte : « J’ai vu en songe un jeune 
homme si beau que je n’avais jamais vu de semblable auparavant. 
Je lui demandai : « Qui es-tu? — La piété, me répondit-il. — Où ha¬ 
bites-tu? — Dans tout cœur triste», répondit-il. Puis, je me tourne 
et je vois une femme noire, la plus laide qui puisse être. Je demandai : 
«Qui es-tu? —Je suis le rire, répondit-elle. —Où habites-tu? — 
Dans chaque cœur joyeux et très gai », répondit-elle. Je me suis alors 
réveillé et j’ai pris la résolution de ne plus rire que malgré moi » ( 2 ). 

Le troisième est un rêve thérapeutique. Sammâk b. Harb raconte : 
« J’ai perdu la vue. Mais j’ai vu en songe comme si quelqu’un me disait : 
«Va à l’Euphrate, plonge-toi dans ses eaux et ouvre les yeux»! Je 
fis (ce qu’il me dit) et je recouvrai la vue » ( 3 ). 

Ainsi, la mystique conserva au rêve toutes ses prérogatives, tout 
en l’adaptant à ses exigences particulières et en le dotant d’une thé¬ 
matique propre. C’est, d’ailleurs, grâce à sa prodigieuse faculté d’adap¬ 
tation que le rêve doit sa survie à travers les âges. Il fait partie inté¬ 
grante de la vie quotidienne des hommes et évolue avec cette dernière 
dont il n’est, en définitive, que l’écran invisible qui en enregistre les 
fluctuations. 

Rêves d’information 

Parallèlement au domaine mystique, certains faits attestent la per¬ 
manence du recours au songe comme un mode d’information. Ibn 

1. Qu§ayrî, op. cil., 223. 

2. Ibid., 234. 

3. Ibid. 
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Hallikân (m. 681/1282) raconte avoir vu en songe al-Mubarrad à qui 
il reprocha d’avoir attribué à Abû Nuwâs une erreur grammaticale. 
Al-Mubarrad en était très étonné et en avait honte. La réalité de ce 
rêve découle des circonstances précises et détaillées que l’auteur four¬ 
nit O. 

Plus étonnante encore est la foi qu’accorde l’historien Ibn al-Mugâwir 
(m. 690/1291) à ses rêves ; à maintes reprises, il s’y fie pour décider de 
certains faits ; le récit de ces derniers est introduit par la formule : 
« J’ai vu en songe quelqu’un me dire ... » ( 2 ). 

Notre étonnement n’est pas moins grand en apprenant, par Yâqût ( 3 ), 
que « les habitants d’Alep ont érigé un martyrium (maShad) pour lequel 
ils ont dépensé beaucoup d’argent, parce que, prétendent-ils, ils au¬ 
raient vu f Alî en songe à l’endroit même (où ils l’ont fait construire) ». 
Il en est de même des habitants de Hims qui érigèrent un martyrium 
à f Alî, abritant une cippe laquelle porte son empreinte digitale que 
quelqu’un d’entre eux aurait vue en songe ( 4 5 ) I 

Les Mille et Une Nuits 

Mais la peinture la plus réaliste d’une société en pleine effervescence 
se trouve dans les multiples rêves contenus dans les Mille et Une Nuits. 
Dans ses Thèmes et motifs des Mille et Une Nuits ( 6 ), Nikita Elisséeff 
classe ces rêves en allégoriques ( 6 ), prémonitoires ( 7 ) et expliqués ( 8 ). 
La plupart de ces rêves sont des rêves-messages ; ils contiennent peu 
d’éléments symboliques. Là aussi, le rêve s’adapte aux conditions so¬ 
ciales ; il reflète, comme dans un miroir, les passions d’hommes en 
quête de plaisir, de richesse et de descendance. On se sent dans un 
monde où les préoccupations religieuses passent tout-à-fait au second 

1. Wafayât, I, 707. 

2. Jjjjj & r UI J : cf. Târîh al-Muslabsir , éd. O. Lôf- 

gren, I, 46 ; 15-16 ; 49-50 ; 55 ; II, 174. 

3. II, 308. 

4. Ibid., 336. 

5. Publications de l’Institut Français de Damas, Beyrouth 1949, 241 p. 

6. Cf. p. 159, n 0B 9“ et 143. 

7. Cf. pp. 159-60 : n° B 9 a , 14, 27, 44, 46, 47, 63, 94, 116, 120, 120, 128, 

142 a , 143, 146, 148, 152, 167, 168. 

8. Cf. p. 160, n 0i 128, 143, 146, 152. 


plan ( 1 ). Néanmoins, les injonctions du rêve, en dépit de sa « sécularisa¬ 
tion », sont l’objet d’une obéissance aveugle ( 2 ). 

Dans la première partie de ce chapitre qui déborde quelque peu l’épo¬ 
que proprement arabe, dans un souci qui ne se justifie que par le désir 
de démontrer l’étonnante continuité du prestige dont jouit l’oniro¬ 
mancie en Islam à travers toutes les époques et toutes les contrées, nous 
avons réuni les membra disfecla d’une science qui, jusqu’au m e /ix e siècle, 
n’avait encore connu ni classification méthodologique ni symboli¬ 
que précise et stable. Les onirocrites s’alimentaient aux sources in- 
tarisables de la tradition orale, une tradition que la mémoire des hom¬ 
mes, la fantaisie de leur imagination et les péripéties de leur existence 
pouvaient continuellement modifier. 

Premiers essais de classification de la matière onirocritique 

À travers les récits de rêves que nous avons vus précédemment, on 
peut aisément constater l’existence de certaines constantes symboliques 
et de certaines techniques ; il existe même déjà un style onirocritique 
et des clichés qui lui sont propres. À l’exemple de la Sîra, des Magâzi 
et du Hadit , l’idée d’un recueil d’interprétation de songes ne va pas 
tarder à naître. Déjà, dans les Tabaqât d’iBN Sa'd (m. 230/845), 
secrétaire d’al-Wâqidî (m. 207/823), historien des conquêtes, apparaît 
une liste de rêves interprétés par Ibn al-Musayyab qui vivait sous le 
calife f Abd al-Malik (65-86/685-705). Elle présente une telle unité qu’il 
nous est loisible de penser qu’Ibn Sa'd l’a empruntée telle quelle à une 
source qui lui est antérieure. Comme c’est le premier essai de recueil 
d’un genre littéraire qui va connaître une large expansion, qu’il nous 

1. Sur l’ensemble, quatre rêves peuvent avoir une portée religieuse : Une voix 
dit en rêve à une juive de se convertir à l’Islam pour pouvoir épouser un musul¬ 
man (n° 142) ; une chrétienne se convertit à l'Islam à la suite d’un rêve (n° 94) ; 
un rêve avertit un israélite que seule la prière d’un certain pieux peut lui rendre 
la nuée qu’il a perdue et qui l'abreuvait (n° 116) ; f Alî Hôga se décide à partir en 
pèlerinage après qu’un rêve l’en eût prévenu trois fois (n° 168). 

2. Le fils de Hâtim at-Tâ’î fut prévenu par un rêve d’avoir à remplacer le cha¬ 
meau qu’un roi sacrifia, à la suite d’un rêve, sur la tombe de son père (n° 14) ; 
al-Ma'mûn est averti par un rêve d’aider Abû Hasan qui est dans la 
gêne (n° 44) ; un marchand ruiné obéit à un rêve qui lui promet la fortune au Caire ; 
il s’y rend (n°46) ; un voleur est prévenu en songe d’un dépôt laissé par un vieil¬ 
lard ; il va le réclamer (n° 120) ; un roi rêve qu’il pourra avoir des enfants, s’il mange 
des grains de grenade ; ce qu’il fait (n° 167). 
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soit permis de citer intégralement cette liste, de telle sorte que son 
unité littéraire et la variété de ses thèmes oniriques en fassent appa¬ 
raître l’auteur comme le premier codificateur de la matière onirocriti- 
que C). 

Liste d'Ibn al-Musayyab 

1. r Umar b. IJabîb b. Qubay' raconte : « J’étais assis chez Sa r îd 
b. al-Musayyab un jour où les soucis m’accablaient et une dette me 
tourmentait ; j’avais eu recours à sa compagnie, ne sachant pas où aller. 
Alors, vint à lui un homme qui lui dit : « O Abu Muhammad, j ai fait 
un rêve. —Lequel, demanda-t-il? — Je me suis vu saisir f Abd al- 
Malik b. Marwân, le coucher face contre terre et lui enfoncer quatre 
pieux dans le dos 1 — Ce n’est pas toi qui l’as vu lui dit Ibn al-Musay¬ 
yab [ — Si, c’est moi qui l’ai vu, répondit-il. — Je ne te l’interprète 
pas, répliqua Ibn al-Musayyab, si tu ne me le dis pas ! — C’est Ibn 
az-Zubayr qui l’a vu, répondit l’homme, et c’est lui qui m’envoie à 

toi. _Si son rêve est véridique, dit Ibn al-Musayyab, 'Abd al-Malik 

b. Marwân le tuera et de la descendance ( sulb ) de 'Abd al-Malik quatre 
(hommes) sortiront qui seront tous califes » 1 "Urnar b. Habîb ajoute : 
« Je me suis introduit auprès de c Abd al-Malik à Damas (bi-à-Sâm) et 
je l’en ai informé, de la part de Sa'îd b. al-Musayyab. Il s’en est ré¬ 
joui et m’a demandé des nouvelles de Sa c îd ( 1 2 ) ; je lui en ai donné. 
Ensuite, il a fait régler mes dettes et j’ai bénéficié de ses bienfaits ». 

2. Un homme dit : « J’ai vu comme si r Abd al-Malik b. Marwân 
urinait dans la direction de la mosquée du Prophète, quatre fois. J’en 
ai parlé à Sa'îd b. al-Musayyab ; il m’a répondu : « Si ton rêve est véri¬ 
dique, il s’élèvera de sa descendance (sulb) quatre califes ». 

Ici est intercalée une brève notice, rapportée de Muhammad b. 'Umar, 
sur Ibn al-Musayyab : Il était, dit-il, « parmi les plus compétents dans 
l’interprétation des songes. Il avait appris cela d’Asmâ’, fille d’Abû 
Bakr, qui l’avait elle-même appris de son père ». 

3. Sarîk b. Abî Namir raconte : « J’ai dit à Ibn al-Musayyab : « J’ai 
vu en songe mes dents tomber dans mes mains, puis, je les ai enfouies 
dans la terre ». Il répondit : « Si ton rêve est véridique tu enterreras 
[ceux qui sont comme] tes dents dans la famille ». 

1. Cf. V, 91-93. 

2. Ibn al-Musayyab avait refusé de prêter serment d’obédience ( bay'a ) à Ibn az- 
Zubayr à Médine ; ce dernier le fit flageller (Ibn Sa'd, V, 90). 
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4. Un homme dit à Ibn al-Musayyab : « Je me vois urinant dans 
mes mains ». Il répondit : « Crains Dieu 1 Tu as contracté un mariage 
illicite ». Il chercha et trouva qu’il s’agissait d’une femme dont il était 
le frère de lait ». 

5. Un autre homme vint le voir et lui dit : « Ô Abû Muhammad, je 
me vois uriner dans le tronc d’un olivier » ! Il répondit : « Regarde 
quelle femme tu as épousée I Tu as contracté un mariage illicite ». 
Il chercha et trouva qu’il s’agissait d’une femme qui lui était illicite ». 

6. Un homme lui dit : « J’ai vu une colombe se poser sur le minaret 
de la mosquée ». Il répondit : « Al-ïjaggâè épousera la fille de 'Abdal- 
lâh b. GaTar b. Abî Tâlib». 

7. Un homme vint voir Ibn al-Musayyab et dit : « Je vois un bouc 
venir en courant de la Taniyya (*) et dire : « Égorge I Égorge » I 
J’ai égorgé ». Il répondit : « Ibn Umm §ilâ’ est mort ». C’était un 
homme affilié aux habitants de Médine ; il dénonçait les gens ». 

8. Un homme de Fahm dit à Ibn al-Musayyab qu’il se voyait en 
rêve avancer à travers le feu. Il répondit : « Si ton rêve est véridique, 
tu ne mourras pas avant de t’embarquer sur la mer, puis tu seras tué ». 
Il s’embarqua sur la mer, où il faillit périr, puis il fut tué par le sabre 
le Jour de Qudayd ». 

9. Al-Husayn b. f Ubaydallâh raconte : « Je désirais avoir des en¬ 
fants ; mais je n’en ai pas eu. J’ai dit à Ibn al-Musayyab : « Je vois que 
des œufs ont été déposés dans mon giron ». Il répondit : « Les gallina- 
cées proviennent de Perse ('agami) ; cherche-toi quelque chose de ce 
côté-là ». J’ai pris alors une concubine et j’ai eu des enfants, alors 
qu’auparavant je n’en recevais pas ». 

Note sur Ibn al-Musayyab de c Utaym b. Nas^âs : « J’ai entendu Sa f îd 
b. al-Musayyab dire à l’homme qui avait vu un songe et qui le lui avait 
conté : « Que ce que tu as vu soit [pour ton]bien » I 

10. Ibn al-Musayyab dit : « Les dattes mûres et sèches, en songe, 
sont des moyens de subsistance (rizq), quelle que soit l’époque à la¬ 
quelle on les voit ; (par contre) les dattes fraîches ne le sont qu’en leur 
temps ». 

11. Il dit aussi : «La fin — c’est-à-dire le délai d’interprétation-—du 
rêve est de quarante ans » ( 2 ). 

12. Et encore : « Le cep, en songe, est fermeté dans la foi ». 

1. Il s’agit vraisemblablement d’at-Taniyya 1-baydâ’, défilé à proximité de la 
Mekke, sur la route venant de Médine (Yâqût, I, 936). 

2 ’ (J {J-*l • 
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13. Un homme lui dit : « Ô Abû Muhammad, j’ai vu que j’étais assis 
à l’ombre et que je me suis levé (pour m’asseoir) au soleil ». Ibn al- 
Musayyab lui répondit : « Par Dieu, si ton rêve est véridique, tu sortiras 
de l’Islam » I L’homme ajouta : « Ô Abû Muhammad, il me semble 
que l’on m’a forcé d’aller au soleil ; c’est alors que je me suis assis » ( 1 ). 
Il répondit : « Tu seras contraint d’apostasier ». Il fut fait prisonnier 
sous 'Abd al-Malik et fut contraint d’apostasier. Puis il vint à Médine 
où il racontait cela ». 

Plus loin (p. 106), Ibn Sa f d définit en quelques mots la personnalité 
d’Ibn al-Musayyab. « Il était, dit-il, un compilateur de bonne foi, un 
rapporteur sûr de nombreux hadîts, versé en jurisprudence ; il inspirait 
confiance et il était pieux, grand et digne ». 

Le qualificatif de gâmi % « compilateur », qui lui est appliqué, incline 
à penser que ce collectionneur de traditions et de décisions juridiques 
a pu réunir lui-même ses propres interprétations onirocritiques. L’ab¬ 
sence de transmetteurs en tête de chacun des songes rapportés de lui 
(seuls les n os 1, 3, 9 portent les noms de leurs auteurs et transmetteurs) 
indiquerait que cette liste était déjà dressée du temps d’Ibn al-Musayyab 
et peut-être par lui-même. Ibn Sa r d l’aurait-il prise intégralement ou 
s’est-il contenté d’un choix, nous ne le saurons jamais. Toujours est-il 
que l’idée d’un recueil de songes interprétés ou de règles d’interpréta¬ 
tion (c/. les n 08 10-12) connaît déjà une ébauche qui ne tardera pas à 
se développer avec Ibn Sîrîn (m. 110/728), le grand ancêtre de l’oniro- 
critique musulmane. 

Ibn Sîrîn 

Que ce soit à Ibn Sîrîn que la tradition assigna ce rôle, plutôt qu’à 
son précurseur, cela ne laisse pas de surprendre. En effet, Ibn SaM 
semble faire plus de place à Ibn al-Musayyab, comme onirocrite, qu’à 
Ibn Sîrîn, auquel il consacre un plus long paragraphe, mais en tant 
que traditionniste ( 2 ). Parlant de lui, il utilise presque les mêmes ter¬ 
mes. « Il était, dit-il, (un traditionniste) de bonne foi ; il inspirait con¬ 
fiance et il était grand et digne ; il était versé en jurisprudence et c’était 
un imâm d’une grande science et d’une grande piété. Il était sourd. 
Il naquit deux ans avant la fin du califat de 'Utmân » ( 3 ). 

1. l’éditeur lit : fa-Jiusilt « et je fus rejeté » ; il nous a semblé plus conforme au 
contexte de lire : fa-galast u . 

2. VII, 1, pp. 140-150. 

3. Ibid., 140. 
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À ma connaissance, la seule interprétation de rêve d’Ibn Sîrîn, rap¬ 
portée par Ibn Sa c d, est celle qui est relative à al-Hasan al-Basrî, décédé 
la même année que lui (110/728) : « Un homme dit à Ibn Sîrîn : « J’ai 
vu un oiseau en vol, saisissant al-Hasan [b. Abî 1-Hasan al-Basrî], le 
laisser tomber comme un caillou Qiasâhu) dans la mosquée » (*). Il répon¬ 
dit : « Si ton rêve est véridique, al-Hasan mourra [bientôt] ». Ce dernier 
ne vécut, après cela, que peu de temps » ( 2 ). 

Mais, d’Ibn Sa'd à al-Gâhiz (m. 255/869) et à Ibn Qutayba (m. 276/ 
889), la renommée d’Ibn Sîrîn comme onirocrite a fait du chemin et 
éclipsé celle d’Ibn al-Musayyab. En effet, il paraît faire autorité en 
onirocritique dans le K. al-Hayawân de (jÂhiz, bien qu’il n’y soit cité 
sûrement que trois fois en tant qu’onirocrite. La première fois, c’est 
à propos du chien que son témoignage est invoqué : « Le chien, vu en 
songe, dit-il, est un homme obscène ; s’il est noir, l’homme est un Arabe ; 
s il est noir et blanc, 1 homme est un non Arabe ». Al-(jâhiz mentionne, 
à la suite, deux rêves relatifs au chien, l’un rapporté par al-Asma'î de 
Hammâd b. Salama, lequel l’avait entendu du rêveur lui-même, à savoir 
le neveu d’Abû Bilâl b. Udayya, qui dit : « J’ai vu Abû Bilâl en songe 
(comme) un chien dont les yeux coulaient ; il disait : « Nous nous som¬ 
mes métamorphosés, après vous, en « chiens du feu » ( 3 ). L’autre se 
rapporte au massacre de Karbalâ 3 : «Quand Simr b. Dîl-(jrawsam sortit 
pour combattre al-Husayn b. 'Alî, ce dernier vit en songe un chien noir 
et blanc laper dans leur (lui et ses compagnons) sang. Il l’interpréta 
par leur massacre [par] Simr qui avait la peau écorchée par la lèpre » ( 4 ). 

La deuxième fois, il est cité, sur l’autorité d’al-AsmaT, comme l’inter¬ 
prète d un rêve fait par un vieil homme de Taqîf, lequel envoya son 
fils auprès d’Ibn Sîrîn pour en obtenir l’interprétation ; cet homme 
avait vu « une autruche qui moulait ». Ibn Sîrîn dit : « C’est un homme 


1. Abdel Daïm, L’oniromancie arabe d’après Ibn Sîrîn, Damas 1958, p. 9, com¬ 
prend mal cette phrase : « Je vis en rêve un oiseau enlevant al-Hasan al-Basri de 
son oratoire personnel » ! 

2. Ibn Sa’d. VII, 1, p. 126 sq. (et non 136-7, comme dans Abdel Daïm) ; al¬ 
lusion à l’onirocrite, selon ce dernier, dans VII, 2, pp. 27 et 28. 

3. Hayawân, I, 130. Le sobriquet de kilâb an-nâr était donné aux Hârigites 
(ib., 131). 

4. Ibid. ; cf. également IV, 89, où il est dit, selon al-AsmaJ, qu’ « un homme vit 
en songe des serpents dans les pièces de sa maison. Il interrogea à ce sujet Ibn Sîrîn 
ou un autre (interprète) ; il lui répondit : « c’est un homme qui reçoit chez lui les 
ennemis des musulmans ». Effectivement, les Hârigites se réunissaient dans sa 
maison ». 
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qui a acheté une jeune esclave qu’il a cachée chez les B. Hanîfa ». Après 
une scène de ménage avec sa femme, l’homme dut avouer ( 1 ). 

La troisième fois, Ibn Sîrîn est cité à propos de l’éléphant. « On 
l’interrogea au sujet d’un homme qui vit en songe comme s’il montait 
un éléphant. Il répondit : « C’est une affaire énorme qui est sans uti¬ 
lité». AMjâhiz mentionne, à la suite, un rêve dont l’interprétation 
est imputée à al-Haëëâë > « Un homme lui dit : « J ai vu en songe que 
l’un de tes gouverneurs de province revint (sous 1 aspect d un) éléphant ; 
alors, sa tête fut coupée ». Il dit : « Si ton rêve est véridique, Zâhir 
b. Busbuhrî périra » ( 2 ). 

Ces exemples démontrent l’existence, dans la première moitié du 
m e /ix e siècle, d’un code d’interprétation des songes, réunissant cer¬ 
taines constantes symboliques, couvert par l’autorité d’Ibn Sîrîn. Dans 
la seconde moitié de ce même siècle, Ibn Qutayba, auquel on attribue 
un traité onirocritique ( 3 ), connaissait Ibn Sîrîn comme onirocrite et 
le cite comme tel dans le Ta’wîl muhtalif al-hadît ( 4 5 ), Dans les ' Uyiîn 
al-ahbâr ( 6 ), il rapporte de lui un récit de rêve amputé de son interpré¬ 
tation : « Un homme vit en songe qu’il avait des moutons et qu’on lui 
offrait huit [dirhams] par tête ( 6 ) ; il ouvrit les yeux et ne vit personne ; 
il les referma et dit : « Donnez quatre par tête I » [Et Ibn f Abdrabbih 
(m. 328/940) continue : « Je n’ai rien reçu ». Alors Ibn Sîrîn dit : « Peut- 
être ces gens ont-ils observé un défaut dans les moutons et n en ont-ils 
plus voulu »( 7 )!] Est-ce une interprétation, est-ce une plaisanterie? 
Nous savons, en tous cas, par le même Ibn Qutayba qu « Ibn Sînn 

1. lb., IV, 119. Al-GAiijz ajoute: ail VjJj JjjEJI IÂ* I L*J 

^ d U • Que l'autruche sym¬ 

bolise la jeune fille, il n’y a rien d’étonnant, et que * moudre » s’applique aux Banû 
Hanîfa, cela s’explique par le fait qu'ils devaient être parmi les rares tribus ara¬ 
bes qui utilisaient la farine, du moins, dans le culte (T. Fahd, Le Panthéon de 
l'Arabie Centrale, ch. II, s. al-Uqaysir.). 

2. Ibid., VII, 57 sq. Quelques citations plus tardives sont signalées ap. G. E. 
von Grunebaum, A note on Arabie Dream-interpretalion, in The Psychoanalytic 
Review 30/1943, 140-1. 

3. Cf. infra, p. 316 sqq.. 

4. Éd. du Caire 1326 h., 448 sq. ; trad. Lecomte, Le traité des divergences du Hadît, 
Damas, Institut Fr., 1962, p. 381. 

5. Éd. du Caire, I, 38. 

6. comp. ' Iqd, III, 315: . 

7. ‘Iqd, I, 204. 
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riait jusqu’à ce que sa salive coulât »( x ) et nous savons aussi par Ibn 
'Abdrabbih que « quand on l’interrogeait sur une question susceptible 
d’induire en erreur (uglûta), il disait à celui qui la lui posait : « Garde- 
la pour la poser à ton frère Iblîs » ( 2 ) î 

À en croire un auteur récent ( 3 ), relatant une conversation entre 
al-Hasan al-Basrî et Ibn Sîrîn, la renommée de ce dernier comme oniroc¬ 
rite datait de son vivant. En effet, al-Hasan lui aurait dit : « Tu in¬ 
terprètes le songe comme si tu étais de la famille de Jacob » ( âl Ya'qûb : 
Cor. 12, 6) I Ibn Sîrîn lui aurait répondu : « Tu interprètes le Coran 
comme si tu avais été présent lors de sa révélation » l 

Un fait est certain, c’est qu’au m e /ixe siècle, l’autorité d’Ibn Sîrîn 
était largement reconnue. Déjà dans la seconde moitié du siècle précé¬ 
dent, son nom figure parmi les ancêtres de l’onirocritique dans le Dus- 
tûr fî t-ta'bir d’Abû Ishâq al-Kirmânî, traité qui, jusqu’à preuve du 
contraire, est le plus ancien qui nous soit connu ( 4 ). Dans son intro¬ 
duction, al-Kirmânî donne ses sources et dit s’être servi «des feuillets 
d’Abraham, des livres de Daniel, de ce qui est rapporté de ('an) Sa'îd 
b. al-Musayyab et de ce qui est rapporté d’Ibn Sîrîn » ( 6 ). 

De cette phrase découle, cependant, que l’autorité d’Ibn Sîrîn ne 
dépassait encore en rien celle d’Ibn al-Musayyab ; ce qui permet de 
penser qu’il n’y avait pas encore d’écrits portant son nom ( 6 ). C est 
à partir du iv e /x e siècle que de simple onirocrite il devint auteur d’un 
traité onirocritique ( 7 ). 

Premiers traités onirocritiques 

D’Ibn al-Musayyab à Abû Ishâq al-Kirmânî qui vivait sous al-Mahdî 
(158-169/775-785), en passant par Ibn Sîrîn, l’oniromancie arabe devint 

1. ' Uyûn, I, 318. 2. f Iqd, loc. cil. 

3. Abû l-Qàsim Muh. al-HafinAwJ, Ta r rîf al-Halaf bi-ri<fâl as-Salaf, I, Alger 
1907, p. 94 (dans la biographie de Muh- b. Ibrâhîm al-'Abdarl al-Ibli) ; il ne cite 
pas sa source. 

4. Cf. infra, p. 345, n° 67. L'œuvre d’ al-KirmânI semble avoir été largement 
utilisée par as-SàlimI (cf. infra, p. 352, n° 103). 

5. Cf. h.h. V, 63: JlJl.} (x*3 ^ ... 

û'J Cf, * 

6. Cela fut déjà remarqué par M. Steinschneider, Ibn Shahin und Ibn Sirin. 
Zur Lileratur der Oneirokritik, in ZDMG 17/1863, 244. 

7. On trouvera quelques indications de sources relatives à cette époque ap. GAL 
S I, 102 et Abdel Daïm, op. cit., 10 sqq. Sur l’œuvre qui lui est attribuée, cf. infra, 
p. 355, n° 117). 
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une science relativement disciplinée, se conformant de plus en plus 
à une symbolique définie sur la base d’une longue tradition et sur l’ex¬ 
périence de nombreuses générations. Certes, la connaissance des oniroc- 
rites était encore bien plus pratique que théorique ; si la matière oniroc- 
ritique était abondante, sa fixation par écrit présentait des difficul¬ 
tés. 

En effet, aligner des exemples d’interprétations de songes, comme 
dans la liste d’Ibn al-Musayyab, ne pouvait satisfaire ni le praticien, 
ni le profane. Il ne s’agit, après tout, que de cas particuliers, d’où 
il n’est pas toujours aisé de dégager les constantes symboliques qui 
peuvent servir à l’interprétation d’autres rêves. Encore moins satis¬ 
faisante était la méthode consistant à aligner les unes à la suite des 
autres des constantes symboliques, tel que cela se dégage des exemples 
empruntés par al-6âhiz à Ibn Sîrîn ou même déjà chez Ibn al-Musayyab 
(c/. n os 10-12). L’utilisateur devait chaque fois relire tout le traité pour 
retrouver les éléments d’interprétation de son rêve. Par conséquent, 
il manquait une méthode pratique de classification des rêves, selon 
des catégories précises, illustrées, autant que possible, par des exemples 
concourant à rendre plus claire la portée des constantes symboliques 
dans l’esprit du profane. 

Tout porte à croire que c’est pour ce dernier que l’effort de fixation 
par écrit de la matière onirocritique et de sa classification avait été en¬ 
trepris. L’absence en Islam de caste sacerdotale, le caractère religieux 
de l’oniromancie, la nécessité de connaître le message des songes et 
l’impossibilité d’avoir toujours à sa portée un interprète qualifié, a 
dû pousser les onirocrites à « démocratiser » cette science, en la mettant 
à la disposition des profanes. Les premiers à avoir encouragé une telle 
entreprise devaient être les califes et les princes. Il est fort probable 
que le Dustûr ou Code du Kirmânî ait été commandé par al-Mahdî 
et que la traduction des Oneirocritica d’Artémidore d’Éphèse, 
par al-Ma’mûn, comme le sera l’oeuvre la plus imposante en la matière, 
à savoir al-Qâdirî fî t-ia'bîr, composé, en 397/1006, par Abu Sa'îd 
Nasr b. Ya c qÛb ad-Dînawarî, pour le calife al-Qâdir bi-l-Lâh (381- 
422/991-1031). 

Le traité attribué à Ibn Qutayba 

Nous ignorons comment ont été composés les deux traités les plus 
anciens, à savoir le Dustûr d’al-KiRMÂNÎ et le Ta r bîr ar-ru’yâ d’iBN 
Qutayba. De ce dernier, il semble subsister toutefois une copie ou, 


du moins, des extraits, dans le fonds d'Is. Saib Sincer à Ankara (*) ; 
mais il faudrait une longue étude comparative pour en établir l’au¬ 
thenticité. À première vue, il s’agit d’un traité comparable au com¬ 
pendium de Dârî ( 2 ), dont une partie de l’introduction a le même 
incipit que le traité d’Ankara : « Abû Muhammad c Abdallâh b. Muslim 
b. Qutayba dit », seul indice de la prétendue appartenance de l’œuvre 
à Ibn Qutayba. Fait remarquable, la compilation d’Ankara comprend, 
avant le traité attribué à Ibn Qutayba (fol. 1-179 r ), un autre traité 
anonyme, ayant une longue introduction théorique, comme le Mun- 
tahab de Dârî, et dont le colophon peut se rapporter à ce dernier : 
« Ici s’achève le livre abrégé de l’œuvre d’Abû f Alî » ( 3 ). Or, cette kunya 
d’Abû f AIî se trouve appliquée à l’auteur du Muntahab dans le ms. 
Bayezît, Umûmî 3927 ( 4 ). 

S’il fallait considérer comme authentique la partie du compendium 
de Dârî, attribuée à Ibn Qutayba ( 5 ), il en découlerait que l’onirocri- 
tique arabe était, déjà au milieu du m e /ix e siècle, sinon avant, avec 
al-Kirmânî, en possession d’une doctrine cohérente sur l’interpréta¬ 
tion des songes, avec des principes solides qui seront à la base du déve¬ 
loppement qu’elle connaîtra ultérieurement. Afin d’avoir une idée pré¬ 
cise de cette doctrine, il ne sera pas superflu de donner ici, dans sa 
majeure partie ( 6 ), ce paragraphe attribué à Ibn Qutayba, en attendant 
qu’une étude critique soit faite ou qu’une nouvelle découverte nous 
mette en présence de cette œuvre qui, comme le laissent supposer 
les nombreux écrits d’Ibn Qutayba, devrait contenir des données an¬ 
ciennes relative à la (jâhiliyya, comme à la culture persane. 

1. Ibn Qutayba dit (fol. 9 V ) : « Comme je te l’ai dit, le rêve com¬ 
porte des variations susceptibles de l’écarter des principes établis, 
soit par une addition qui intervient, soit par un mot qui s’intercale, 
et d’en dévier la portée du bien au mal, en fonction de la diversité des 


1. Cf. infra, p. 350, n° 97. Ce traité est classé par Lecomte, Ibn Qutayba, Da¬ 
mas 1965, 157-8, parmi les « ouvrages disparus ou d’authenticité douteuse #. 

2. Cf. infra, p. 335, n° 27. 

3. Jlc iJLJL ^ I pJ ■ On peut considérer ^bSCJI 

j v lJ, I comme le titre et traduire ,_L 1 1" ^ par « composé par ». 

4. Cf. infra, p. 355. n° 27. 

5. Cf. ms. Paris 2749, fol. 9*-13\ 

6. Nous n’en supprimons que les exemples doubles ou multiples relatifs à un 
même principe. 
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aspects, des moments et des temps. [D’autre part,] son interprétation 
peut se faire tantôt à partir de la prononciation du nom, tantôt de 
sa signification, tantôt de son antonyme ; tantôt à partir du Livre de 
Dieu, tantôt à partir du Hadît, tantôt à partir du proverbe courant 
ou du vers célèbre. [C’est pourquoi,] avant d’énoncer les règles (de cet 
art), il me faudra donner des exemples d’interprétation, afin de te 
mettre sur la voie ». 

2. « L’interprétation par les noms, nous pouvons la déduire de la 
prononciation audible ( zâhir al-harf) du mot. Ainsi, un homme qui 
s’appelle al-Fadl, tu l’interpréteras par « bienfaits » ( afdâl ), etc. Par¬ 
fois le nom n’est considéré que dans l’une de ses parties, à la manière 
du qâ’if et du zâgir. Ainsi, as-safargal, « coing », vu en songe, s’inter¬ 
prète, si rien ne présage une maladie dans le rêve, par un voyage ( safar ), 
car l’une de ses parties est safar (voyage) ; il en est de même de sawsan 
(lis) ... qui indique « le malheur » (as-sû’), à cause de sa première partie... 
ou « un malheur qui dure un an » (sû’ sana ). 

3. <( L’interprétation par le sens, c’est le procédé le plus courant. 
Ainsi, le cédrat (al-utrugg), s’il n’indique pas les biens et les enfants, 
est à interpréter par le mensonge »..., du fait que son extérieur est 
différent de son intérieur » (fol. 10 r ). 

4. « L’interprétation par le proverbe courant et l’expression usuelle 
se fait de la manière suivante : On dit que l’orfèvre (sâ’ig), vu en songe, 
est un menteur, en raison de l’expression courante sur les langues des 
gens : Fulân yasûg al-ahâdît (Un Tel façonne les mensonges, ou, simple¬ 
ment, ment) ...» (suivent plusieurs autres exemples). 

5. « L’interprétation par l’antonyme et l’antithèse se fait de la 
manière suivante : On interprète les pleurs par la Joie, le rire par la 
tristesse ... ; la peste est la guerre et la guerre est la peste, le torrent 
est un ennemi et l’ennemi est un torrent... » 

6. « L’interprétation par l’addition ou l’omission (de certains dé¬ 
tails). Ainsi, les pleurs annoncent une joie, mais s’ils sont accompagnés 
de gémissement, ils présagent un malheur ..., les noix signifient une 
fortune thésaurisée, mais accompagnées du. bruit (de leur frottement), 
elles annoncent une querelle ..., les souris de même couleur sont des 
femmes, mais, si, parmi elles, s’en trouve des blanches et des noires, 
elles représentent les nuits et les jours ...» 

7. « Le rêve s’interprète parfois selon le moment. Ainsi, quelqu’un 
qui monte un éléphant gagnera une grande affaire, mais peu utile. 
Cependant, s’il a vu cela à la lumière du jour, il répudiera sa femme et 
un malheur lui en viendra ... Le rêve le plus véridique est celui du 
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matin et de l’heure de la sieste. Les meilleures époques de l’année sont 
celles de la floraison, de la vente des fruits et de leur maturité. Le 
rêve le plus faible est celui de l’hiver. Le rêve du jour est plus fort 
que celui de la nuit ». 

8. « Le rêve peut dévier de sa signification primitive, en fonction 
de la physionomie du rêveur, de son métier, de son rang et de sa reli¬ 
gion ; il peut être une miséricorde pour l’un et un châtiment pour l’au¬ 
tre ». 

9. « Le plus étonnant dans le rêve, c’est que l’homme peut y voir 
un malheur le frapper ou un bien lui arriver et que ce même malheur 
et ce même bien l’atteignent dans la réalité. C’est le cas de celui qui 
rêve à de l’argent qu’(effectivement) il recevra, à un gouvernement 
de province dont il sera (réellement) investi, à un pèlerinage qu’il ac¬ 
complira, à un absent qui revient dans le rêve et qui reviendra au réveil ». 

10. « Parfois le rêve du jeune garçon s’applique à l’un de ses parents, 
celui de 1 esclave à son maître, celui de la femme à son époux ou aux 
membres de sa famille. 

« On raconte que 'Umar b. al-Hattâb envoya un juge en Syrie ; 
ce dernier partit, puis revint avant d’y arriver. Il lui demanda pour¬ 
quoi il était de retour ; il répondit : « J’ai vu en songe comme si le 
soleil et la lune se combattaient et que les planètes étaient les unes 
avec le soleil, les autres avec la lune ». f Umar lui demanda : «Avec qui 
étais-tu? » Il répondit : « Avec la lune ». Il lui dit alors : « Pars I Tu 
ne feras plus rien pour moi » Et il dit : « Nous avons effacé le Signe 
de la nuit et nous avons fait voyant le Signe du jour (Cor. 17, 12). À 
la bataille de Siffîn, l’homme fut tué avec les Syriens. On m’a dit que 
cet homme était Gâbir b. Sa c îd at-Tâ’î...» ( J ). 

11. « Ibn Qutayba dit : L’onirocrite doit examiner avec soin ce qui 
lui est dit et éviter d’entreprendre une interprétation sans la connaître ; 
il ne doit pas avoir honte de dire qu’il ne sait pas, quand une interpré¬ 
tation lui échappe. Ibn Sîrîn était un imâm dans cet art ; malgré cela, 
les cas dont l’interprétation lui échappait étaient plus nombreux que ceux 
qu il interprétait. Al-Asma f î raconte d’Abû 1-Miqdâm ou de Qurra 
b. Hâlid : « J’étais présent à côté d’Ibn Sîrîn, quand on lui demandait 
d’interpréter des rêves et je remarquais qu’il en interprétait un sur qua¬ 
rante » ( 2 ). 

« Ibn Qutayba dit : Cherche à saisir les paroles du rêveur, à les bien 

1. Comp. supra, p. 291 ; cf. Infra, p. 326. 

2. Comp. Ta wîl mufctalif al-hadîf, trad. Lecomte, p. 381. 
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comprendre ; puis, confronte-les avec les principes (d’interprétation) ; 
si tu trouves qu’il s’agit de paroles exactes, ayant des significations 
claires et cohérentes, tu interpréteras le rêve, après avoir demandé à 
Dieu de t’aider à trouver la vérité. Si tu constates que le rêve sup¬ 
porte deux interprétations contradictoires, tu examineras laquelle est 
plus conforme aux termes du rêve et plus proche des principes de son 
interprétation ; c’est cette dernière que tu lui donneras. Si tu notes 
que les principes sont exacts, à l’exception de certains détails qui ne 
concordent pas avec le reste, tu laisseras tomber le superflu et tu cher¬ 
cheras à te baser sur ce qui est exact. Si tu vois que tout le rêve est 
confus et que ses données ne répondent pas aux principes, tu sauras 
qu’il s’agit de faux rêves ( adgât) ; remets-en (l’interprétation) à plus 
tard ( argVhâ ). Si tu ne vois pas clair dans une affaire, tu demanderas 
à Dieu de te la dévoiler ; puis, tu questionneras l’homme sur ses inten¬ 
tions au sujet de son voyage, s’il s’agit d’un voyage, au sujet de sa chasse, 
s’il s’agit d’une chasse, au sujet de ses paroles, s’il s’agit de paroles. 
Ensuite, tu jugeras selon l’intention, et s’il n’y a pas d’intention, tu te 
fonderas sur les choses, comme je te l’ai expliqué ». 

12. « Les tempéraments des gens peuvent différer dans le songe ; 
ils ont chacun dans le rêve leur habitude propre qu’ils connaissent d’eux- 
mêmes. Cette indication est plus forte que le principe ; on renoncera à 
ce dernier en faveur de l’habitude ». 

13. « On peut changer le mauvais sens initial d’un rêve par de bonnes 
et pieuses paroles, et son bon sens initial par des paroles obscènes et 
mauvaises ». 

14. <( Si le rêve révèle une fornication ou une turpitude, tu voileras 
cela, en faisant de ton mieux pour le cacher par tes paroles, et tu le 
diras en secret au rêveur. C’est ainsi que fit Ibn Sîrîn, quand on l’inter¬ 
rogea sur l’homme qui (vit en songe qu’il) cassait des œufs par le haut, 
en mangeait le blanc et laissait le jaune. Car tu n’es pas (absolument) 
sûr du (sens du) rêve ; (ton interprétation) n’est que conjecture et 
probabilité. Si tu dis inopinément au consultant une chose abominable, 
tu lui attribueras (publiquement) un défaut qu’il n’a peut-être pas ; 
et s’il l’a, peut-être (en le lui disant secrètement) se ravisera-t-il et ne 
rechutera-t-il plus ». 

15. « Sache qu’(on applique) au rêve la division en genre, espèce 
et propriété (tab'). Le genre est comme les arbres, les bêtes féroces 
et les oiseaux ... ; l’espèce, c’est de reconnaître entre elles les sortes 
d’arbres, de bêtes féroces et d’oiseaux. Si l’arbre est un palmier, l’hom¬ 
me (vu en songe) sera un Arabe ; car c’est dans le pays des Arabes que 


se trouve la majeure partie des palmeraies ; si l’oiseau est un paon, 
l’homme sera un non Arabe ; si c’est une autruche mâle, l’homme sera 
un nomade arabe. La propriété, c’est de voir quelle est la nature prop¬ 
re de cet arbre ; on jugera de l’homme selon cette propriété. Ainsi, 
si l’arbre est un noyer, tu appliqueras à l’homme sa nature, à savoir : 
difficulté des rapports avec les autres, querelles dans les controverses ; 
si c’est un palmier, c’est un homme qui sait se rendre utile pour le bien, 
prospère et docile, par suite de la parole de Dieu : « Comme un arbre 
bon dont la racine est profonde et le faîte au ciel » (Cor. 14, 24), c’est-à- 
dire le palmier. Si c’est un oiseau, tu sauras que c’est un homme qui 
voyage, en raison du vol. Tu considères, ensuite, sa propriété ; si c’est 
un paon, l’homme sera un non Arabe, beau et fortuné ; si c’est un aigle 
l’homme sera un roi ; si c’est un corbeau, l’homme sera vicieux, traître, 
menteur, en raison de la parole du Prophète (?) et parce que Noé l’en¬ 
voya pour voir si le niveau de l’eau avait baissé ou non ; il trouva un 
cadavre flottant sur l’eau, s’y arrêta et ne retourna plus. D’où le 
proverbe, dit à propos de quelqu’un qui tarde à revenir ou part sans 
revenir : « Le corbeau de Noé ». Si c’est une pie, ce sera un homme sans 
parole, sans reconnaissance et sans religion ... ; si c’est un vautour, 
l’homme sera un sultan belliqueux, oppresseur, rebelle, inspirant la 
crainte, comme le vautour avec ses serres, sa taille, sa force, par rap¬ 
port aux oiseaux dont il déchiquette les chairs ». 

16. Le rêveur doit conter d’une façon exacte son rêve, sans y faire 
entrer rien qui n’ait été vu par lui ; car il corrompra son rêve, se trom¬ 
pera soi-même et comptera, aux yeux de Dieu, parmi les pécheurs. 

« On rapporte que c Alî b. Abî Tâlib dit : « Pour le craintif, il n’y 
a, dans le rêve, que ce qu’il désire », c’est-à-dire son interprétation 
par son soulagement et la disparition de sa peur. Une personne voit 
qu’elle a gagné une charge de dattes, mais elle gagne cent dirhams ; 
une autre voit la même chose, mais elle gagne mille dirhams ; une troi¬ 
sième voit (encore) la même chose, mais c’est pour elle sa piété et sa 
justice. Cela dépend de l’application de l’homme, de sa valeur et de son 
attachement à sa religion ...» 

17. « Le rêve le plus véridique (peut) être celui d’un roi ou celui 
d’un sujet » ( 1 ). 

18. « Il arrive que la nature de l’homme éprouve de l’antipathie, 
dans le rêve, à l’égard d’un endroit connu, qu’il peut sciemment situer 
ou localiser, d’une maison, d’un homme, d’une femme belle ou laide, 

1. jl * 
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connue ou inconnue, d’un oiseau, d’une bête de somme, d’un cri, d’un 
aliment, d’une boisson, d’une arme, etc., une chose (en somme) dont 
il est hanté et que chaque fois qu’il voit en songe, il éprouve souci, crain¬ 
te, pleurs, malheur, symptômes de maladie ( suhûs ) ou tout autre chose 
désagréable, tandis que, pour ses autres rêves, il est comme tout le 
monde, quant à l’interprétation et la symbolique. 

« Il arrive, au contraire, que la nature de l’homme éprouve, dans 
le rêve, de la sympathie pour l’une ou l’autre des choses sus-mention¬ 
nées ; elle le hante, et chaque fois qu’il la voit, il acquiert un bien, de 
la fortune, une victoire ou tout autre chose qu’il désire avoir, tandis 
que, pour ses autres rêves, il est comme tout le monde, quant à l’inter¬ 
prétation ». 

19. « L’homme peut être véridique dans ses paroles, son rêve est 
aussi véridique ; il peut être menteur dans ses paroles, aimant le men¬ 
songe, son rêve est généralement mensonger ; il peut être menteur 
mais haïssant le mensonge chez les autres, son rêve est pour cela véri¬ 
dique ». 

20. « Le rêve de la nuit est plus fort que celui du jour. Les heures 
où le rêve est le plus véridique sont celles du point du jour ». 

21. « Si le rêve est concis, resserré, sans mots superflus ni prolixité, 
il est de réalisation plus immédiate et plus rapide ». 

22. « Garde-toi surtout de t’écarter en quoi que ce soit du sens de 
l’interprétation d’un rêve, tel qu’il se dégage des principes, ou d’outre¬ 
passer les limites qui lui sont prescrites par ces mêmes principes, soit 
par goût personnel, soit par crainte ; tu mériterais alors d’être pris 
pour menteur et la voie de la vérité s’obscurcirait devant toi, tandis 
qu’il t’est possible de garder le silence, s’il te répugne d’en parler ». 

23. « Si tu vois en songe quelque chose que tu n’aimes pas, récite, 
dès ton réveil, le verset du Kursî (Cor. 2,255), puis, crache à ta droite 
et dis : « Je me mets sous la protection du Dieu de Moïse, de Jésus, 
d’Abraham qui bénéficia de la promesse (wuffiya), et de Muhammad, 
l’Ëlu, contre le mal du rêve que j’ai vu, afin qu’il ne me fasse point de 
mal dans ma religion, dans ma vie d’ici-bas et dans mes moyens d’exis¬ 
tence ! Que sa protection soit puissante et que ses louanges soient 
hautement célébrées I II n’y a de Dieu que Lui » l 

24. « Sache (distinguer) les époques (favorables au rêve). À l’époque 
de la fructufication des arbres, le rêve est désirable, (de signification) 
forte et de réalisation rapide ; à l’époque de la maturité des fruits, de 
leur exploitation et de leur accomplissement (fol. 12 v ), le rêve est alors 
plus mûr, plus efficace, plus véridique et plus concordant ; à l’époque 


du bourgeonnement et avant la fructufication, le rêve est alors infé¬ 
rieur à ce que je viens de dire, en force, en durée et en portée ». 

25. « Si tu décèles chez le rêveur, d’après l’interprétation de son 
rêve, une impudeur que Dieu a voulu cacher, ne la dévoile pas à ses 
yeux, (surtout) s’il lui répugne que quelqu’un d’autre en soit informé 
(et) qu’il est dans une situation sans issue ; mais fais-la lui comprendre 
par allusion. Au cas où il existe quelque issue pour lui, qu’il persévère 
dans la désobéissance à Dieu et qu’il est sur le point de récidiver, ex- 
horte-Ie et sois discret à son égard, comme Dieu l’a commandé. Sois 
discret au sujet de tout ce que tu apprends, par l’interprétation des 
songes, des secrets des musulmans et de leurs fautes inavouées ; n’en 
informe que l’intéressé et n’en parle à personne d’autre ; ne conte 
le rêve à personne et, si tu le contes, ne nomme point le rêveur. Ne 
raconte jamais un rêve d’autrui, quand il contient une chose inavouée 
qui lui répugne ; car, ce faisant, tu médis de la personne à qui appar¬ 
tient le rêve. 

26. « N’émets jamais ton opinion sur un rêve avant d’en connaître 
les modalités d’interprétation, l’importance et les différentes propriétés, 
tel que cela a été décrit plus haut ; c’est alors (seulement) que tu t’aper¬ 
cevras de l’action du démon pour rendre le rêve confus et corrompu 
et pour y faire introduire les équivoques et les détails superflus. Si tu 
le purifies de tous ces inconvénients et que tu découvres ce qui peut 
en être correct, direct et conforme à la sagesse, en vue de son interpré¬ 
tation, alors cette dernière sera exacte. 

<( J’ai entendu dire qu’Ibn Sîrîn agissait de la sorte et quand on lui 
soumettait un rêve, il restait une bonne partie de la journée à question¬ 
ner le rêveur sur sa condition, sa personne, son métier, sa famille, son 
genre de vie, sur ce qui lui était connu des questions posées et sur ce 
qui en était inconnu ; (en somme,) il ne négligeait rien qui fût de na¬ 
ture à fournir (la moindre) indication ; il tenait compte des réponses 
du rêveur pour statuer sur le rêve (cette dernière phrase est corrompue). 

27. « Sache que pour percer dans la science onirocritique, (il te faut 
posséder) trois sortes de connaissances qui te sont indispensables : la 
première, c’est d’apprendre les règles avec tous leurs aspects et toutes 
leurs variétés et d’en connaître le degré de force et de faiblesse, dans le 
bien comme dans le mal, afin que tu saches le poids des termes à in¬ 
terpréter, par comparaison avec celui des règles à appliquer, pour être 
en mesure d’apprécier le degré de probabilité ou de certitude dans les 
questions qui te sont posées. Si, par exemple, dans un rêve qui t’est 
proposé, il y a des indications en faveur du bien et d’autres en faveur 
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du mal, pèse en toi-même les deux groupes de données et suppute la 
force de chacune des deux lois à appliquer ; puis, opte pour la plus pro¬ 
bable et la plus forte d’entre elles. La deuxième est de composer en¬ 
semble tous les éléments de l’interprétation, de telle sorte que tu en 
fasses une phrase exacte et conforme à l’esprit de l’interprétation 
(par la distinction entre) signification forte et signification faible et 
par l’élucidation de tout ce qui est confusion, désir, inquiétude in¬ 
spirée par le démon et séduction, de la façon décrite ci-dessus. Si, 
après cela, tu acquiers la certitude que ce n’est pas un rêve et que son 
interprétation ne concorde pas, ne le reçois pas. La troisième est l’exa¬ 
men minutieux et la recherche approfondie sur la question posée, 
jusqu’à la connaître à fond (fol. 13 r ). En dehors des lois de l’interpré¬ 
tation, tu tireras des indices des paroles du rêveur, de leurs (diverses) 
significations et de leur portée, après les avoir condensées et vérifiées. 

C’est là, dit-on, le meilleur procédé dans l’interprétation des songes ; 
il suppose la connaissance des règles d’interprétation, grâce auxquelles 
l’onirocrite parvient à ses conclusions. Si tout cela s’avère insuffisant, 
l’imitation des prophètes, des apôtres et des sages du passé conduira, 
dans ce cas, plus directement à la vérité. Comprends, si Dieu le veut I 

« Si tu veux comprendre (comment) peser les termes du rêve comme 
dans une balance, prends exemple sur cette interprétation qui m’est 
parvenue d’Ibn Sîrîn : Une femme lui dit avoir vu en songe un homme f 

lié par des chaînes aux pieds (qayd) et par un carcan au cou ( gall ). | 

Il lui répondit : « Cela est impossible, car la chaîne est la persévérance | 

dans la religion et la foi, tandis que le carcan est trahison et apostasie ; | 

le croyant ne saurait être apostat » ! La femme lui dit : « Par Dieu, 
j’ai vu ce rêve dans de bonnes conditions et j’ai encore devant les yeux 
le carcan qu’il avait au cou, (fixé) sur un sâgûr (Q. Quand il l’entendit 
prononcer le mot sâgûr , il s’exclama : «Mais oui, je sais maintenant 
(ce que cela veut dire) ; car le sâgûr est en bois et le bois, en songe, est 
mensonge dans la religion, d’après la comparaison de Cor. 63,4 : « (Les 
hypocrites) ... sont comme des morceaux de bois appuyés (les uns 
contre les autres) ». Ainsi, le sâgûr et le carcan réunis et chacun à part 
s’interprètent par le mensonge, la trahison et l’apostasie. À eux deux, 
ils sont plus forts que la chaîne ( qayd) seule, qui n’a pas d’autre témoin 
pour la renforcer. C’est un homme qui se donne un père et une tribu 
qui ne sont pas les siens et qui s’affilie faussement aux Arabes ». La 
femme dit : « Nous sommes à Dieu et c’est à Lui que nous reviendrons » 1 

1. Morceau de bois que l’on met au cou du chien. 1 
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28. « C’est ainsi que toute interprétation de rêve s’appuie sur un ou 
deux témoins qui la rendent vraie, à l’instar du récit coranique du rêve 
de Pharaon (<52,42 sqq ) : « Je vois sept vaches grasses, dévorées par 
sept vaches maigres, etc. », où les vaches grasses sont les années fertiles 
et les vaches maigres les années stériles ; mais à cela s’ajoute : « Et 
sept épis verts et sept secs », qui sont les mêmes années que dans l’inter¬ 
prétation des vaches et qui ne sont que des témoins renforçant ces 
dernières, comme le sâgûr , par rapport au carcan, renforce l’idée de 
trahison et d’apostasie. 

29. « Il n’est pas de science relevant de la sagesse (hikma) qui ne soit 
nécessaire pour l’interprétation des songes, y compris les sciences mathé¬ 
matiques, juridiques et linguistiques, les maximes, les institutions reli¬ 
gieuses et cultuelles et d’autres sciences. Il te faudra tenir compte 
des divers éléments d’interprétation fournis par ces sciences. Dans tous 
les cas, ce que tu connais des principes de l’interprétation, tels qu’ils 
te sont expliqués, doit avoir plus de poids que ce que te dira le rêveur 
pour t’en détourner, si digne de confiance et si véridique soit-il. 

30. « Sache, enfin, que rien n’a changé dans les règles d’interpréta¬ 
tion telles qu’elles étaient employées par les anciens ; ce sont seule¬ 
ment les conditions des gens quant à leurs préoccupations, leurs mœurs, 
leur préférence de la vie d’ici-bas à celle de l’au-delà, qui ont changé. 
C’est pourquoi le principe qui s’interprétait par la préoccupation et 
le désir de l’homme, lesquels s’identifiaient alors avec sa religion, pré¬ 
férée à la vie terrestre, se modifia en fonction du détournement de 
cette préoccupation de la religion (fol. 13 v ) pour ne plus concerner que 
la vie terrestre avec ses biens et sa prospérité. Entre la préoccupation 
des choses religieuses et celle des choses matérielles, la préférence est 
donnée à cette dernière, sauf chez les pieux et les ascètes. C’est ainsi 
que les Compagnons du Prophète interprétaient les dattes, vues en 
songe, par la douceur de la religion, et le miel par la lecture du Coran, 
la science, la justice, du fait que la douceur de tout cela occupait leurs 
cœurs ; mais l’objet de cette douceur est devenu de nos jours, chez la 
plupart des gens, à l’exception de ceux dont j’ai parlé, l’aisance et la 
prospérité de la vie matérielle. 

« S’il arrive à l’infidèle d’avoir un rêve véridique, c’est que Dieu le 
retient comme preuve contre lui. Ne vois-tu pas que le Pharaon de 
Joseph vit, en songe, sept vaches, etc., tel que cela est conté dans le 
Livre de Dieu, et que son rêve s’est réalisé, que Buhtnassar vit la dis¬ 
parition de son royaume et la grande épreuve qu’il devait subir, et que 
son rêve s’est réalisé, suivant l’interprétation de Daniel le Sage, et que 
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Kisrà vit la disparition de son royaume et que son rêve s’est réalisé? 
Tiens compte de ce principe dans l’interprétation et prends-en exemple ; 
tu seras alors sur le bon chemin, si Dieu veut » 1 

Indices d'authenticité 

Certains détails de cette introduction militent en faveur d’une data¬ 
tion antérieure au début du iv e /x e sièle. Le plus remaquable est, à 
notre avis, le fait qu’Ibn Sîrîn, seul grand onirocrite cité dans ce 
texte, à l’exclusion d’Artémidore d’Éphèse dont le nom emplira les 
pages des traités postérieurs à cette date, notamment du plus im¬ 
portant et du plus proche de l’époque de Hunayn, le traducteur de 
l’œuvre d’Artémidore, à savoir al-Qâdirî fî t-ia'bîr, apparaît comme 
connu à l’auteur uniquement par voie de tradition orale. En effet, 
pour en rapporter les paroles, l’auteur utilise l’expression « j’ai entendu 
dire (n 08 26 et 27 : balaganî) », et le seul isnâd qu’il donne (n° 11), ne 
comprend que deux chaînons : al-Asma f î (m. 216/831) et Abû 1-Miqdâm 
(?) ou Qurra b. Hâlid (m. ap. 150/767). 

Par ailleurs, les règles exposées dans cette introduction étaient con¬ 
nues dans la pratique avant l’époque d’Ibn Qutayba. On n’y relève 
aucun anachronisme qui trahisse la fausseté de cette attribution. Pour 
s’en convaincre, il suffit de parcourir les rêves sélectionnés dans la pre¬ 
mière partie de ce chapitre. De plus, le rêve relatif à la lune ( 1 ), par 
suite duquel 'Umar b. al-Hattâb aurait destitué de ses fonctions Gâbir 
( Usd : Hâbis) b. Sa'îd ( Usd : Sa r d) ab-Tâ’î, se présente ici sous une 
forme plus complète et apparemment plus proche des sources que dans 
Usd al-gâba d’IeN al-Atîr (m. 630/1232). 

Enfin, l’auteur de cette introduction semble avoir lu celle du livre 
d’Artémidore, traduite dans la première moitié du m e /ix e siècle. S’il 
ne la cite pas expressément, c’est, d’abord, parce qu’il n’y emprunte 
explicitement rien, car c’est dans un tout autre esprit qu’il conçoit la 
sienne ; c’est, ensuite, parce que la traduction arabe de cette introduc¬ 
tion est confuse et souvent incompréhensible. Toutefois, certaines res¬ 
semblances, dans la formulation des principes ou dans l’exposition 
des faits, semblent indiquer des réminiscences de l’œuvre d’Artémidore. 
C’est ainsi que, dans les deux introductions, il est question de six 
principes fondamentaux qui sont autant de modi procedendi de l’inter¬ 
prétation des songes. Leur énumération ne concorde pas dans les deux 

1. Comp. pp. 291 et 419. 
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textes, mais le nombre a lui seul est déjà assez révélateur ( 1 ). L’inter¬ 
prétation par l’étymologie du mot, par son sens réel ou caché et par 
j son sens opposé (n 08 2, 3, 5), le compte que doit tenir l’interprète des 

usages, coutumes et dispositions particulières (n os 4, 12, 18) et des 
moments et des saisons (n° 8 7, 20, 24), les règles de conduite de l’inter¬ 
prète (n os 11, 14, 22, 25, 26, 27), l’application à la matière du rêve de la 
division en genre, espèce et propriété (n<> 15), etc., sont autant de faits 
qui se dégagent des divers chapitres de l’introduction d’Artémidore 
(c/., en particulier, ch. III-X). Certains détails prouvent qu’il ne sau- 
\ ra it être question d’une simple concordance idéologique due au fait 

| que ces notions générales sont communes à tous les traités d’oniroc- 

| ritique, quelle qu en soit l’origine. En voici quelques exemples : par- 

I lant, au ch. V, du symbolisme générique du rêve, Artémidore établit 

; l’équivalence vol-voyage, dont notre texte reprend la justification avec 

la même formule (n° 15): «en raison du vol» ( min agU t-tayarân) ; 
la division des rêves en individuels ( hâssiyya ), communs ( mustaraka ) 

» et universels Çâlamiyya), telle qu’elle est exposée au ch. III, semble 

être à l’origine des n° 8 9 et 10. C’est à propos de la dernière catégorie 
au sujet de laquelle Artémidore parle de phénomènes cosmiques, comme 
1 éclipse du soleil et de la lune, que vient à l’idée de l’auteur de notre 
texte de citer le rêve, à contenu cosmique, de Ôâbir b. Sa f îd at-Tâ’î. 

/ Un dernier exemple se trouve au n° 17 qui, s’il est difficile à com¬ 

prendre, le doit probablement au fait qu’il s’inspire de ce qu’Artémi- 
dore dit à la fin du ch. III ( 2 ), au sujet du rêve d’Agamemnon, en par¬ 
ticulier, et de celui du chef, en général. Mamlûk , comme désignation 
de l’esclave, est couramment utilisé dans l’Artémidore arabe ; il est d’ail¬ 
leurs significatif qu’au n°10, notre auteur emploie la terminologie alors 
courante à savoir 'abd et sayyid. 

Il n’est nullement dans nos intentions de pousser très loin la recherche 
pour découvrir, dans ce texte, tous les indices susceptibles d’être con¬ 
sidérés comme des réminiscences de l’œuvre d’Artémidore. Il nous 
suffit de constater que si Ibn Qutayba en est l’auteur, il devra avoir 
connu la traduction de Hunayn, son aîné d’à peine deux décennies, 

1. Comp, Artémidore, ch. IV, p. 23 sq., et supra, p. 318, n 08 2-7. Cf. une autre 
formulation de ces six principes, in n° 1 et ap. Doutté, Magie et religion, 403 sqq. 
On trouvera de nombreux exemples illustrant ces cinq procédés, réunis dans K. 
hayat al-hayawân de DamÎrÎ, ap. J. de Somogyi, The Interprétation of Dreams in Ad- 
1 Damîrî’s Hayât Al-Hayawân, in JRAS 1940, 1-20. 

j 2. Traduction arabe, p. 20 sqq. 
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mort en 260/873, c’est-à-dire seize ans avant lui. Ils ont vécu tous 
les deux à Bagdâd ; mais Ibn Qutayba, adversaire des sceptiques et des 
philosophes et fervent défenseur de la Tradition, ne devait pas voir d’un 
bon œil la faveur dont jouissait, auprès du calife, Hunayn dont la 
conversion à l’Islam était suspecte et dont l’excommunication, par son 
évêque, cause de son suicide par le poison, devait le discréditer auprès 
des « bien-pensants » de son milieu. C’est peut-être par le fait que le 
traité d’Artémidore était considéré comme une œuvre philosophique O 
qu’il faudrait expliquer l’attitude négative à son égard d’Ibn Qutayba. 
Car, en définitive, il est très difficile d’admettre que le savant à l’esprit 
curieux et aux lectures très riches qu’il était, ait négligé de s informer 
sur ce qui existait en matière d’interprétation des songes, avant d’abor¬ 
der le sujet. Et qui nous dit que le traditionaliste qu’il était, voyant 
qu’il n’y avait, dans ce domaine, que la traduction de l’œuvre d’Arte- 
midore, ne s’est empressé de combler une telle lacune? 

Structure des traités onirocritiques 

Quoi qu’il en soit, aux constantes symboliques de l’onirocntique 
arabe dont l’origine se confond avec celle des Arabes et dont le déve¬ 
loppement et l’enrichissement n’ont cessé de croître à travers les siècles, 
vint s’ajouter, au m e /ix e siècle, un code écrit des principes, des lois 
et des procédés, extrait de traditions orales ininterrompues, véhiculant 
l’apport d’une longue et riche expérience du passé. Le traité onirocnti- 
que type comprendra toujours ces deux parties de volume fort dispro¬ 
portionné. La première, une introduction théorique exposant les lois 
générales, les modi procedendi et les devoirs de l’onirocrite ; la seconde, 
la symbolique, sous forme d’équations entre les réalités de tous ordres 
et les symboles, suivies souvent de justifications et d exemples. L orga¬ 
nisation interne de la matière prendra la forme de listes hiérarchisées 
des êtres ou des objets susceptibles d'être vus en songe ( 1 2 ). Mais, dans la 
pratique, de telles listes se sont avérées être de manipulation difficile ; 
du souci de rendre facile la consultation de tels ouvrages sont nées les 
listes où les thèmes oniriques sont classés selon l’ordre alphabétique. 
Ce fut le long et prospère règne des Clefs des songes, véritables diction¬ 
naires encyclopédiques des rêves. Néanmoins, consulter n’est pas tou¬ 
jours facile ; on peut avoir des rêves dans toutes sortes de circonstances 

1. Cf Ibn an-Nadîm, Fih., 255 (paragr. sur les philosophes) ; 316 (paragr. sur 
les onirocrites). 

2. Cf un schéma dans Sources Orientales, 2/1959, 132. 
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où l’ouvrage à consulter n’est pas à portée de la main ; et, comme 
le rêve est fuyant et sujet à l’oubli, on risque d’en perdre le bénéfice. 
De ce souci est née la versification de la matière onirocritique, à l’in¬ 
star de toutes les matières à portée didactique. 

Il existe des monographies ne traitant que d’un groupe de thèmes 
oniriques (c/. infra, n° s 12, 43, 56, 81, 87, 95, 104). Seule, cependant, 
la vision en songé du Prophète de l'Islam fut l’objet de monographies 
spéciales qui sont généralement le résultat d’une expérience mystique 
(c/. infra, n°* 3, 6, 16, 21, 22, 50, 51-54, 57, 74, 84, 111, 118, 119). 

L’étude de l’immense littérature onirocritique arabo-musulmane dé¬ 
passe le cadre de ce chapitre consacré à l’oniromancie arabe. Il nous 
a semblé qu’en matière de divination, l’héritage de la (jâhiliyya peut 
être prolongé tout au plus jusqu’à la fin du m e /ix e siècle, époque après 
laquelle le prestige du foyer natif de l’Islam sera noyé dans le succès 
triomphant de la àu'ûbiyya. Aussi, avons-nous accordé, dans ce cha¬ 
pitre, une place importante aux conceptions de l’Islam primitif, vu la 
pauvreté des données que nos sources ont conservées de l’époque préis¬ 
lamique. 

Essai d'inventaire des traités onirocritiques 

L’ère de l’onirocritique islamique commence au iv e /x e siècle. Il nous 
a paru opportun et concluant de terminer ce chapitre par un inventaire 
de cette littérature, afin d’en démontrer l’étendue et la richesse. La 
première tentative du genre remonte à 1856, année où parut l’article 
de N. Bland, intitulé On the Muhammedan Science of Tâbir, or Inter¬ 
prétation of Dreams 0, dans lequel l’auteur donne la liste d’une cinquan¬ 
taine de traités onirocritiques. Mais, comme le dit A. Fischer ( 2 ), 
« Bland hat darin — abgesehen den Isârât des Halîl b. Sâhîn — nur 
persische Traumbücher verwertet, aber man erkennt auf den ersten 
Blick, das deren Angaben so gut wie ausschliesslich aus arabischen Quel- 
len geschôpft sind ». 

En 1891, W. Ahlwardt, dans Die Handschriften Verzeichnisse der 
kôniglichen Bibl. zu Berlin ( 3 ), dresse, d’après les introductions de com¬ 
pilations tardives, une liste de soixante-quatre noms d’auteurs et de 

1. In JRAS 16/1856, 118-171 (liste p. 153 sqq.). 

2. In ZDMG 68/1914, 306. 

3. T. IX : Verzeichnis der arabischen Handschriften, vol. III/1891, 574-88 (n 0i 
4263-4289). 
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titres d’ouvrages, en plus des vingt-cinq numéros qu’il consacre aux 
manuscrits onirocritiques du fonds de Berlin. 

Nouvel essai 

Après de vastes enquêtes entreprises dans les fonds de manuscrits 
de Turquie, nous estimons être en mesure de dresser de cette littéra¬ 
ture un inventaire plus complet et souvent plus précis, du fait que nous 
avons manipulé ces manuscrits et que nous les avons décrits, sommaire¬ 
ment, il est vrai, mais avec les données qui permettront au chercheur 
d’en apprécier l’état, l’âge, quand cela est possible, et le volume. Nous 
n’entendons pas consacrer une notice biographique à chaque auteur, 
chose qui nous mènerait trop loin, ni fournir les incipit et les explicit 
des manuscrits, sauf ceux des autographes et des copies les plus ancien¬ 
nes. 

Vu le grand nombre des traités, il nous a été impossible, dans les li¬ 
mites du temps que nous avons pu consacrer à ces recherches sur place, 
de vérifier le bien-fondé des attributions nominatives et les caractéristi¬ 
ques de chaque manuscrit. Ainsi, l’inventaire qui suit, ne préjuge ni 
de l’authenticité nominative des manuscrits, ni de leur valeur documen¬ 
taire. Ce n’est qu’un premier pas vers une vaste étude de classification 
qui ne saurait être entreprise qu’une fois examinées, élargies et défini¬ 
tivement établies les données de chacune des rubriques de cet inven¬ 
taire, ainsi que celles qui viendront s’y ajouter. 

En attendant, cet inventaire, rangé, pour plus de commodité, selon 
l’ordre alphabétique, se limitera à la mention du nom de l’auteur, de sa 
date de décès, chaque fois que c’est possible, et du titre de son ou ses 
écrits. Les témoins mss. de ces derniers sont localisés, dans la mesure 
du possible, et sommairement décrits (volume, dimensions, calligraphie, 
date, état). Les traités anonymes prendront place à la fin de l’inven¬ 
taire, ainsi que quelques traités en turc et persan. 

Inventaire de la littérature onirocritique arabe 
'Abd al-Bârî, Muhammad b. Muhammad, 

1. Ta'bîr ar—ru'yâ, Univ. Kixtüph. A 3846, 220 fol., nashi s. d., 21 11., 
20,8 x 13. 

'Abd ar-Rahmân b. Husayn, 

2. Riïyâ fyadrat 'Abd ar-Rahmân b. Husayn, Tabïb Zâh, risâla, Univ.. 
Kütüph. A 6192,14 fol., nashi s. d., 21 11., 24,2 x 16,5. 
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'Abd ar-Rahmân b. Muh. b. 'Alî, 

3. Durrat al-funûn fl ru’yat qurrat al-'uyûn, Saray, Ah. III, 3167, 
52 fol, nashi s. d., 17 11., 21,5 x 16. 

'Abdûs, 

4. Bayân at-ta'blr, ap. h.h II, 311. 

al-Âmidî, 'Alâ’ ad-Dîn, m. 762/1361, 

5. al-Baslra fl ia r blr ar-ru’yâ, ap. h.h. II, 56. 

'Arabî [Ibn], Muhyî d-Dîn, m. 638/1240, 

6. al-Mubaésirât fl r-ru’yâ, Fatih 5322, fol. 90 r -93 r , nashi s. d., 26 x 
18 ; autres mss. ap. O. Yahia, Histoire et classification de l’œuv¬ 
re d’Ibn ' Arabt, op. cit., II, 394, n os 485 et 486. Récit de songes 
pendant lesquels l’auteur vit le Prophète et conversa avec lui. 
Traduit en turc et lithogr. en 1230 h. (c/. Hüdai Ef. 1731) et en 
1308 h., s. 1. (c/. Bayezii, Umûmi 9464, 9468). Il en existe de 
nombreux mss. 

'Arabéâh [Ibn], 'Abd al-Wahhâb b. Ahmad, m. 901/1495 (GAL II, 
19, S II, 12), 

7. K. at-ta'bîr, ap. Ahlwardt, n° 4289,13. 

Aristote, 

8. Ta e blr Aristû, ap. H.g. II, 312. Aristote consacra au rêve trois 
traités : De insomniis, De divinaiione per somnum et De somno et 
vigilia ( 1 ). Ils furent utilisés par al-Kindî (m. ap. 256/870) dans 
Mâhiyyat (Fih. 259 : 'illat ) an-nawm wa-l-yaqza ( Fih. : ar-ru’yâ), 
in AS 4832,6, fol. 159-161 ; trad. latine de Gérard de Crémone, ap. 
A. Nagy, Die philosophischen Abhandlungen des Jaqub b. I. al - 
Kindi zum 1. Mal herausg., in Beitr. zur Geschichte der Philosophie 
des Mittelalters, 11,5/1897, 12-27 ( 2 ). Aristote situe l’origine du 
rêve dans l’activité de l’âme humaine. Ce sont, affirme-t-il, des 
perceptions sensibles. Cet enseignement fut développé par un 

1. Cf. Parva Naturalia, trad. nouv. et notes par J. Tricot, Paris 1951 ( Bibl. des 
Textes philosophiques) ; Petits traités d’Hisloire Naturelle, texte établi et traduit 
par R. Mugnier, Paris 1953 ( colt, des Universités de France, 4, 5) : Du sommeil 
et de la veille, pp. 64-76 ; Des rêves, pp. 77-87 ; De la divination dans le sommeil, 
pp. 88-93. Sur ces traités, cf. 'AbdarrahmAn Badawî, Mahfûfât Aristû 'inda l- 
' Arab , 20 sq. ; infra, n° 66. 

2. Comp. infra, n os 90 et 107. Le De somno et vigilia fut éd. avec ses traductions 
latines et le commentaire de Théodore Métochite (m. 1332) par H. J. Drossart Lul- 
fos à Leyde, Templum Salomonis, 1943 (thèse). 
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autre aristotélicien arabe, Ibn Ru§d (m. 595/1198), dans al-Hâss 
wa-l-màksûs ( x ). 

As'at [Ibn], 

9. Ta'bîr Ibn As'at, ap. h.h. II, 311 ; cf. Ahlwardt,, n° 4289,28: 
Ismâ'îl b. al-As'at. 

al-'Atûfî, Hayr ad-Dîn Hidr b. Mahmûd b. 'Umar al-'A. al-Mar~ 
zÎfùnÎ, m. 948/1541 (GAL S II, 639), 

10. Mir’ât ar-ru’yâ, ap. h.h. V, 481 ; Bayezit, Veliüddin Ef. 3202, 
fol. l-30 v ( 1 2 ), très beau nashî s. d., papier glacé, pages de titre 
enluminées, texte encadré en or, points en or, 11 11., 26(14) x 
17,5(9). L’objet du traité est ainsi précisé, après l’énoncé du titre : 
« Sur l’interprétation des grands phénomènes corporels ( al-hâlât 
al-badaniyya), sur la santé et sa perte et sur la vie, c’est-à-dire 
l’état d’éveil et sa signification. C’est un grand art que consigna 
par écrit Hayr ad-Dîn ..., afin que les médecins de la Porte otto¬ 
mane ... le Usent. Son objet est (l’étude du) rêve véridique quant 
à l’indication qu’il fournit au sujet de la maladie du corps, de sa 
santé, de la mort, c’est-à-dire le triomphe de la maladie, et la vie, 
c’est-à-dire l’éveil ... » Quatre chapitres composent ce traité : 
le premier traite des quatre éléments primitifs et de ce qui en est 
composé, le deuxième, des métaux, des végétaux et des animaux, 
le troisième, de l’homme et de ses états, des couleurs, de certains 
phénomènes célestes, et le quatrième, des anges, des prophètes, 
de la lecture du Coran et du Prophète Muhammad. 

al-'Ayyâsî, 

11. K. ar-ru’yâ, in Fih., 195 ( 3 ). 

al-Azdî, Abu Muhammad 'Abdallah b. Sa'îd b. Abî Gamra al-Anda- 
lusî m. 675/1276 (?) ; cf. GAL I, 372. 

12. K. al-marâ’î ( al-hisân ), ap. h.h. IV, 35; VI, 402; Br. Muséum, 
1468 (II, 2, p. 669). L’auteur dit : « J’y ai rassemblé toutes les 

1. Cet écrit fut éd. par 'Abdarrahmân Badawl, à la suite du De anima d’Ams- 
tote, Le Caire 1954. Sur la théorie du rêve chez Aristote, cf. Büchsenschütz, 
Traum und Traumdcutung, op. cit., p. 17 sqq. 

2. Suivent : (jJljl ti ObVl t-jbS" 

(fol. 31-61 v) et JL-JU LÜtjJll ÇjA J* (fol- 62-100). Les 

deux premiers traités sont dédiés au Sultan Beyazit II (1481-1512) et le dernier 
au Sultan Soliman II (1520-1566). 

3. Selon Ibn an-Nadîm, il est aussi l’auteur d’un K . an-nugum wa-l-fa’l wa-l-- 
qiyâfa wa-z-zagr et d’un K . al-qur f a. 
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visions démontrant l’excellence (fadl ) du commentaire sur le Muh- 
tasar d’al-Buhârî que j ’ai intitulé Bahgat an-nufûs. Je n’ai mention¬ 
né que ce que j’ai vu moi-même ou bien ce qu’ont vu ceux dont je 
ne doute point de la piété, ni de la véracité ou ceux dont le Pro¬ 
phète Muhammad m’a dit en songe qu’ils sont véridiques dans ce 
qu’ils m’ont rapporté de lui dans le sommeil ». 

al-Bagdâdî, Abu Muhammad Hârun b. al-'Abbâs, m. 572/1176, 

13. at-Ta'bîr al-Ma'mûnî, ap. h.h. II, 311 ; Ismâ'îl Basa ... al-Bag- 
dàdî, Idâh al-maknûn fîd-dayl e alà Kaàf az-Zunûn, Istanbul 1364/ 
1945, I, 295. Comp. Kanz ar-ru’yâ al-Ma’mûnt, ap. Ahlwardt, 
n« 4289,37. 

Bahlûl [Ibn], al-Hasan, 

14. Ta'bîr ar-ru y yâ 'alà ’ihtisâr, dans K. ad-Dalâ’il (sur ce traité 
d’origine syriaque, cf. supra , p. 225 sq.), table des matières n° 49. 
G. Furlani a édité et traduit en fr. Une clef des songes en syriaque , 
qu’il suppose traduite de l’arabe, in Revue de l'Orient Chrétien, 
3 e sér., t. II, vol. 22/1920-21, 118-144 ; 225-48 (il annonce la publi¬ 
cation d’une clef des songes en syriaque moderne ; cette promesse 
a-t-elle été réalisée?). 

al-Bahnasî, Ahmad al-B. as-Sâfi'î, 

15. K. ia r bîr ar-ru*yâ r alà t-iamâm wa-l-kamâl, Bayezit, Veliüddin Ef. 
2301,79 fol., 11 11., 15 x 10, sans colophon. Il comprend 50 cha¬ 
pitres et une conclusion (fol. 75 sqq.) ; le premier chapitre traite 
des jours de la semaine, le deuxième de la vue de Dieu en songe, 
le troisième de la Résurrection générale et du paradis, le quatrième 
des anges, le cinquième, du Prophète, le sixième, de la Mekke, le 
septième, du changement de nom et de religion, en songe, le huit¬ 
ième, de la vue du Livre saint..., le cinquantième, de la vue de 
soi-même en songe. 

al-Bakkâ’î, Waliyyuddîn, « demeurant à Constantinople », 

16. K. nûr al-absâr fî haqq al-abrâr, Univ. Külüph. A 4193, pp. 43-96, 
nashî de 1171/1757. «Je l’ai divisé, dit-il, en cinq parties: la 
première traite de la vision du Prophète en songe, la deuxième 
de la cause de cette vision, la troisième, de ceux qui l’ont vu sous 
les traits qui lui sont couramment reconnus ou sous d’autres traits, 
la quatrième, du fait qu’il est annonciateur ( mubassir ) dans le rêve, 
la cinquième, du rêve des croyants». 
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al-Bakrî, Ibrâhîm b. Ismâ'îl, 

17. Ta'blr nâmah al~musammâ bi-l-Kasf al-munîr fi Hlm at-ta'bîr (en 
persan), Amuca Hüsayn P. 273,270 fol., 22 11., 33 x 26, autho- 
graphe de 666/1267 ( x ). 

18. Du même auteur, al-Hikam wa-l-gâyât fl la'blr al-manâmât (en 
arabe), contenant huit muqaddamât en 70 bâbs, Amuca Hüsayn P. 
274, 277 fol., 21 IL, 28 x 17,5, authographe de 713/1313 ( 2 ). Le 
premier fol. manquant, l’ouvrage commence par : ... hâdâ k. al- 
fiqh fl 'ibârât ar-ru’yâ. 

Bakûs [Ibn], Ibrâhîm, 

19. K. Ibrâhîm b. Bakûs fl r-ru'yâ, in Fih., 316. 

al-Bayhaqî, al-Imâm [Abu Bakr Ah ... b. Mûsâ], m. 458/1066 (GAL 
I, 363, S I, 618), 

20. K. ar-ru’ya 1 , ap. Ahlwardt, n° 4289,57. 

al-Bistâmî, 'Abdallâh b. Halîl (jtALÂL ad-Dîn, 

21. ( Gâyat) al-Vlâm fl ru’yat an-nabi fl l-manâm, ap. h.h. I, 364; 
Ahlwardt, n° 4289,64. 

al-Bistâmî, 'Abdarrahmân b. Muhammad, m. 858/1454, auteur 
d’écrits ésotériques ( cf . GAL S II, 323 ; supra, p. 228 sqq.), 

22. Durrat an-nuqqâd fi ru’yat an-nabi fl Ml ar-ruqâd, ap. Ahlwardt, 
n° 4289,61. Il peut s’agir d’un extrait de son œuvre encyclopédique 
al-Fawâ’ify al-miskiyya. 

al-Bûnî, Muhyîddîn Abu l-'Abbâs Ah. b. 'Alî, m. 622/1225, auteur 
d’écrits ésotériques (cf. GAL S I, 910 ; supra, p. 230 sqq.). 

23. Ta'bir-i ruyâ tercümesi, Haci Mahmud Ef. 6242,1, fol. 1-37, nashl 

1. ^ I ^ w j( (J_jl * A*i 

\j t I ... (_£Aj Aj Ci»** ALu< (jl^a. 

AjÜ^i I 1 LT • 

2. J Aj L AiL> AA** jjj LU ^4 y? L-AsSj 

AÀiyt Ja^- ûjto U) ! • Mais, d’une autre main, nous lisons après : 

jtic CiJL c*LLll oLüJlj I i3jU! 

Alu, ... Par suite du manque du premier fol., le 

nom de l’auteur ne figurait pas sur le traité ; le dernier colophon pourrait ainsi . 

être dû à celui qui l’identifia. 
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de 1206 h., 13 IL, 20,5 x 12,5. Là aussi, il peut s’agir de la tra¬ 
duction turque d’un extrait de l’œuvre de Bûnî. 

Daniel, 

24. K. al-usûl li-Dâniyâl al-Mklm, ap. h.h. I, 338 ; II, 311 ; Ahlwardt, 
n° 4289,24. Comp. ’OveiQoxqiTMov BifiXiov rœv nQoqrrjtov AaviyX 
tiqôç xov BaaiXéa NafiovxoôovoooQ xaxà âXcpâfhqxov ( 1 ). 

ad-Daqqâq [Ibn], Muh. b. Abî Bakr Mahmûd b. Ibrhâîm al-ma- 
f rûf bi-Ibn ad-D. ( 2 ), 

25. K. al-hukm wa-l-gâyât fl ta f bîr al-manâmât, Reisülküttab Mustafa 
Ef. 449,281 fol, 18,2 x 13,19 IL, nashl de 831/1410, fait sur l’ori¬ 
ginal, daté de 712/1312 ( 3 ), 25 x 17,5 (la date de la copie du traité 
de Mizzî qui précède, est 640/1242). 

ad-Dâraqutnî, 'Alî b, c Umar, m. 385/995 (GAL S I, 275), 

26. K. ar-ru’ya 1 , ap. Ahlwardt, n° 4289,56. 

ad-Dârî, Abu ? Alî al-Husayn b. Hasan b. Ibrâhîm al-Halîlî ad- 
D. (GAL, S II, 1039), 

27. al-Muntahab fl ta r bir ar-ru 3 yâ, Paris 2749,171 fol., nashl de 819 ( 4 ) ; 
Alexandrie, Funûn mut. 220, daté de 880/1475 ; Bayezil, Umûml 
3927,315 fol., nashl, 2111. ; Ankara, Is. Saib Sincer 1,4501, fol. 1-179 r . 
L/ouvrage comprend, selon le ms. de Paris, unetable de matière (fol. 
l-6 r ) de 59 bâbs, suivie d’une introduction comprenant de larges ex¬ 
traits d’iBN Qutayba (6 v -13 v ; cf. supra, p. 316 sqq. et infra, p. 350, n° 
97) et d’ Abu Sa c îd al-Wâ c iz (14 r -18 r ), fréquemment cité dans 

1. Cf. Krumbacher, Gcschichte der byzanlinischen Literatur 2 , 630 ; Fr. X. Drexel, 
Das Traumbuch des Propheten Daniel nach dem cod. Valic. Paint, gr. 319, in By- 
zantinische Zeitschrift 26/1926, 290-314 ; M. Steinschneider, Traumbuch Daniels 
und die oneirokritische Literatur des Millelalters, in Serapeum 24/1863, 193 sqq., 
209 sqq. Éd. d’un ms. plus récent par E. de Stoop, in Revue de Philol., de Litl. et 
d’Hisl. ancienne 33/1909, 93 sqq. 

2. Comp. Abû C AH ad-Daqqâq, cité par QuSayrI (cf. supra, p. 306). et Ibn ad- 
Daqqâq al-Maqqari (cf. infra, p. 348, n° 3). 

3. Cf. fol. 281 v : Llï t Alu, AüJ ^-4 J?4L 

ùtfj ... ç£jAJI Jjti ^... *L*JI Aj^L c. 

A^. I Alu, VI b. A>. VI j ... Âjj Al^u,*^ I 

... 

4. ÀLui ijÂJI 4—ti ... aâJI AfcSi i3jUI 4_»lc50l y£ 

O ^J • 
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le corps de l’ouvrage, notamment au début (c/. infra p. 358, n° 128). 
Le traité se termine par les 15 maqâlas de l’introduction du 
Qâdiri fî t-ta'bir de Dînawarî (163 v -171 v = Dînawarî, ms. Paris 
fol. 32 v -45 v ). Ce compendium a été éd., sous le nom d’iBN Sîrîn, à 
Bûlâq en 1284/1867, et en marge du premier vol. de Ta'tir al-ânâmfi 
ta'bîr almanâm ( cf . infra, n° 85), sous le titre de Muniahab al-kalâm 
r alà (ou fî) tafsîr al-ahlâm. C’est sur ce traité qu’est fondé le travail 
de A. Abdel Daïm sur U oniromancie arabe d'après Ibn Sîrîn . 

ad-Dimyâtî, (jamâl ad-Dîn, 

28. Durrat al-ahlâm fî t-ta'bîr, manzûma (comp. infra, n° 43), Y ozgat 
788, 1, fol. l-52 r , nashî s. d., 26 x 18. 

ad-Dînawarî, c Abd al-Qâdir, 

29. Ta'bîr al-manâm, in Fihrisl al-kutub al-'arabiyya al-mawgûda bi- 
Dâr al-kulub al-misriyya li-gâyat sahr September 1925, 176 (GAL, S 
II, 1038). 

ad-Dînawarî, Abu Sa'îd (ou Sa c d) Nasr b. YA r çÛB, m. aux envi¬ 
rons de 400/1009 (GAL I, 244, S I, 433), 

30. K. al-Qâdirî fî t-ia'bîr, composé en 397/1006 et dédié au calife 
al-Qâdir bi-l-Lâh (381-422/991-1031). C’est le plus ancien traité 
onirocritique arabe qui nous soit parvenu dans sa totalité, en 
dépit de son gros volume. Il est la plus importante source pour 
les traités postérieurs. Il utilise toutes les données du Livre des 
Songes d’ARTÉMiDORE d’Éphèse susceptibles d’être adaptées à 
son milieu (*). 

Les témoins mss. de ce traité sont nombreux ; nous en avons 
inventorié jusqu’ici 29. Le plus ancien remonte à 599/1202. Les 
mss. de base ont été déjà confrontés ; nous donnerons, dans l’éd. 
critique en préparation, la nomenclature et la description de l’en¬ 
semble de ces mss. 

Le traité lui-même comprend 30 chapitres (fasl ), divisés en 1396 
bâbs. Il débute par la table des matières, suivie d’une introduction 
en 15 maqâlas sur la nature du sommeil, la conduite à suivre par 
le rêveur, les modalités du rêve, l’ange du rêve, la nature du rêve, 
les espèces du vrai rêve et du faux, les moments et les saisons du 


1. Nous nous proposons de dresser la liste de ces citations et de les comparer 
au texte arabe d’Artémidore, dès la mise en page de l’œuvre de Dînawarî dont- 
nous préparons l’édition. 
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rêve, la définition de l’interprétation, les règles à suivre par le 
conteur du rêve et par l’interprète, les présages à tirer au moment 
de l’interprétation, l’interprétation et les jours de la semaine, les 
classes des onirocrites Q). 

Il a été traduit en persan sous le titre de K. an-Nâsirî fî targa- 
mat K. al-Qâdirî fî t-ta'bîr (AS 1718,314 fol, 24 11., 24,5 x 21). 

ad-DÛlâbî, 

31. Fi t-ta'bîr, in Fih. 235. 

ad-Dunyâ [Ibn Abî], Abu Bakr 'Al! ('Ubaydallâh) b. Muh. 
b. 'Ubayd, m. 281/894 (GAL 1,153,S I, 247). 

32. K. al-hulm, in Fih. 186, et K. al-manâmât, ap. h.h. V, 159. 

Duqmâq [Ibn], Ibrâhîm b. Muh. al-Misrî, m. 809/1407 (GAL SU, 49), 

33. Farâ'id al-fawâ’id (ou Fawâ'id al-farà'id) fî t-ia'bîr, ap. Ahlwardt, 
n° 4289,9. 

Euclide, 

34. Ta'bîr Uqlîdûs, ap h.h. II, 313 

al-Fârâbî, Abu Nasr Muh. b. Tarhân, m. 339/950 (GAL S I, 375), 

35. Fî sabab al-manâmât, in Ârâ ’ ahl al-madîna al-fâdila, éd. Fr. Die- 
terici, Leyde 1895, pp. 47-51 ; cf. Mu'tazid Walî ur-Rahmân, 
al-Fârâbî and his theory of dreams, in Isl. Culture 10/1936, pp. 
137-151. Il ne s’agit pas de ta'bîr, mais d’éléments théoriques qui 
ont servi dans les introductions. 

al-Fârisî, *Alî b. al-Bayân, m. 1000/1591, 

36. Mamlakat al-muntasif wa-mahlakat al-mu'tasif, ap. Ahlwardt, 
no 4289,55. 

Al-Fîryânî 

37. K. ta'bîr ar-ru’yâ, in Fih. 316 (cf. var. du nom ib. vol. II, 157, n. 15). 

Ôâbir al-Magribî, 

38. K. al-irsâd (Jî t-ta'bîr), ap Ahlwardt, n° 4289,26. M. Stein- 
schneider, Zur pseudepigr. Literatur, 71, pense qu’il s’agit d’un 
faux attribué à (jÂbir b. Hayyân (fin du ii e /vm e s.) ; comp., 
cependant, Ahmad Hanîfzâda,hi Supplément à h. H . VI, 664, 
qui cite un « Ibn (jÂbir, Fî ta'bîr ar-ru’yâ », comme étant parmi 
les livres les plus répandus au Magrib ; ce qui fait penser, de préfé- 

1. À noter que le ms. Paris 2745, 206 fol., gr. format, nashî de 1196/1781, ne con¬ 
tient que les 11 premiers chapitres, le premier bâb du ch. 12 et le début du deuxième 

bâb (jusqu’au bzzâz). 
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rence, à Muh. b. Gâbir al-Miknâsî al-Gassânî (cf. infra, n° 44), 
à condition, toutefois, qu’il s’agisse du même traité. 

(ja'far as-Sâdiq, m. 148/765, 

39. K . at-taqsîm, ap. h.h. YII, 1108, n° 4112 ; Ahlwardt, n° 4289,25 ; 
ou Taqslm ar-ru’yâ, ap. h. h . II, 391 ; ou K. ta'bîr nâmah, Univ. 
Küiüph. A 4646,336 fol., nashî de 1171 h., 26 11., 20 x 16; le 
début manque ; le premier fol. est le dernier du fihrist. Y sont 
cités al-Kirmânî et Ibn Sîrîn. Il commence par Fî ru’yat Allah 
ta'âlà wa-l-'ArS. 

al-(jÂhiz, Abu 'Utmân 'Amr b. Bahr, m. 255/808, 

40. Ta'bîr Gâfyiz, ap h.h. II, 311, n° 3065. C’est vraisemblablement 
une erreur pour Ta'bîr Hâfiz b. Isfyâq, dont il est question dans 
les sources de Kâmil at-ta'bîr de Tiflîsî {infra, n° 124) : cf. 
Bland, 155; Steinschneider, in ZDMG 17/1863, 230. 

Galien, 

41. Ta'bîr Galînûs, ap. h.h. II, 312. Cf. FFegi t fjç ê£ evvtzvicov 
ôiKyvœoeoç, éd. Kühn, t. VI, pp. 832-3 ; Büchsenschütz, Traum 
und Traumdeutung, p. 34 sqq. Galien pense que le rêve révèle un 
état du corps et dépend en partie de la nourriture et du temps ( ib .). 

Gannâm [Ibn], Abu Tâhir Yahyà b. G. al-Maqdisî m. 674/1275 ou 
693/1294 (GAL S I, 913). L’apport d’Ibn Gannâm à l’onirocriti- 
que fut double : D’abord, il fut, à notre avis, le premier auteur 
arabe à ranger les thèmes oniriques selon l’ordre alphabétique, dans : 

42. al-Mu'lam (ou al-Mu'allam) ' alà fturûf al-mu'gam ( 1 ), œuvre très 
répandue sous divers titres : an-Nâmag fî ta'bîr ar-ru’yâ ( 2 ) ou 
simplement Ta'bîr ar-ru’yâ ( 3 ) ou Ta'bîr nâmah ( 4 ) ou Ta'bîr al - 

1. Cf. AS 1730, 171 fol., 17 11., nashî, souches en or, certificat de possession de 
804 h. ; bel exemplaire ; Saray, Ah. III, 3173, nashî de 729 h., 19 11., 31,5 x 21 ; 
ib. 3172, 203 fol., nasljî de 743 h., 15 11., 26, 5 x 18,5 ; Fatih 3649 ; Bursa, Haraç- 
çioglu 1004, 147 fol., nashî s. d., 26 x 18 ; Çorum 3093, 126 fol., nasliî de 826 h., 
21 x 15 ; Paris 2750 et 2751 (Vadja, Index, 646). Abrégé par Abû Hamîd Muh. 
b. Muh. al-Qudsî, Saray, Ah. III, 3164, 279 fol., nashî s. d., 17 11., 18 x 17 ; Alger 
1541, sous le titre : al-Muhkam fi ihtiçâr al-Mu'lam, 

2. Cf. Kôpriilü 1227, 153 fol., nashî s. d., 20,5 x 15 (antérieur à 1078 h., date 
d’un certificat d’achat, fol. l r ) ; Berlin 4265 ; Vatican 1304, 1. 

3. Cf. e Atif Ef. 1976, 232 fol., nastyî s. d., 15 11., 20 x 14 ; Lâleli 1654, 173 fol., 
nashî de 974 h., 21 X 13 ; ib., 1656, 193 fol., nashî de 1090 h., 17 11., 20, 6 x 14, 6 ; 
Univ. Kütiiph. A 4868, 218 fol., nashî de 920 h., 17 IL, 24 x 16 ; Siileymaniye 
736 ; Le Caire 8183, copie de 1101 h. ; Berlin 4266, 175 fol., de 1105 h. ; Damas, 
Zàhiriyya 5537, 106 fol., copie de 1243 h. 

4. Voir p. suiv. 
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àfylâm ( 4 ) ou Ta'bîr al-manâm ( 2 ) ou Tafsîr al-ahlâm ( 3 ) ou, enfin, 
Tafsîr al-manâm 'alà t-tamâm wa-l-kamâl ( 4 ). 

Ensuite, il fut le premier à versifier la matière onirocritique 
dans : 

43. ' Arûs al-bustân fî n-nisâ ’ wa-l-a'dâ' wa-l-insân ( 6 ). Le traité com¬ 
prend 45 chapitres, d’environ mille vers en ragaz. Les thèmes sont, 
comme l’indique le titre, la femme (belle, arabe, non-arabe, vierge ; 
la vieille qui redevient jeune ; les parentes, etc.), les membres du 
corps et l’homme. On lui attribue un second poème intitulé Dur- 
rat al-afylâm wa-gâyat al-marâm ( 6 ) qui semble appartenir plutôt 
à (jamâl ad-Dîn ad-Dimyâtî (cf. supra, n° 28). 

al-Gassânî, Muh. b. (jÂbir al-Miknâsî, m. 827/1424 (GAL S II, 367), 

44. al-Mirqât al-'ulyâ fî tadbîr ar-ru’yâ, Rabat 473, ou Manzûma fî t- 
ta'bîr, Lâleli 1661,176 fol., ta'lîq s. d., 15 11., 17 x 11 ; traité versi¬ 
fié de 50 chapitres ; AS 1729. 

(jaydân [Ibn], 'Abdallah b. 'Alî b. 'Umar b. (j. al-Basrî, écri¬ 
vit en 727/1327 (GAL S II, 219) : 

45. al-Badr al-munîr fî 'ilm at-ta'bîr, Br. Muséum Or. 7733 (DL 40). 
Comp. infra, n° 72. 

al-Gazîrî, Diyâ’ ad-Dîn Abu l-Hasan 'Alî b. Ismâ'îl b. Abî Bakr, 

46. K. at-tafyrîr fî 'ilm at-tafsîr, Kôpriilü, Fazil P. 285, 192 fol., 24 x 
17, nashî de 666 h. ( 7 ). Le traité est divisé en deux maqâlas, compre- 

4. Cf. Muh. Hafid Ef. 120, 264 fol., copie de 1038 h., 17 IL, 21, 5 x 14, 3 ; Se- 

lim Aga 545, 1, fol. 1-186, beau fârsî de 993 h., mots souches en rouge, chapitres 

et encadrement en or, joliment orné, Bayezit, Umûmî 3922. 


1. Cf. Bursa, Ulucami 1986, 247 fol., 21 x 15, nashî assez ancien, mais nom¬ 
breuses lacunes comblées par une main récente ; la fin semble se trouver au com¬ 
mencement du ms. 1987, où on trouve la date de 745 h. ; Univ. Kütiiph., A 4864, 
218 fol., 17 IL, 24 x 16, nashî de 920 h. ; ib. 2852, 89 fol., 23 IL, 21,5 x 15, nas¬ 
hî de 1233. 

2. Cf. Kastamonu, 2997, non fol., copie de 954 h. (de la région d'Alep) ; Bag- 
dalli Vehbi Ef. 938 ; Strasbourg, 4212, 2 : Ta r bîr al-manâm wa-lafsîr al-ahlâm, 

3. Cf. Mihri§ah Sultan 178, 314 fol., 23 IL, daté de 1148 h. 

4. Bursa, Haraççioglu 1027, 156 fol., 19 x 13,5, nahsî de 1020 h. 

5. Cf. Berlin 4263, fol. 1-42, copie de 1050/1640 (cf. description ap. Ahlwahdt) ; 
Lâleli 1636 bls , sous le titre de mançûma (?). 

6. Cf. Berlin 4264, fol. 43-58, contenant seulement la fin de ce poème (ch. 48 à 
55) qui fait 1485 vers. 

(y, dfjil , 4 , Aj Alfij ^ (Jplj 
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nant chacune 35 bâbs. La partie théorique (fol. lôis-26), sur les 
principes, les procédés, les espèces, la nature du sommeil et de la 
vision, etc., présente un réel intérêt. 

al-Gazzâlî, Abu Hâmid Muh. b. Muh. m. 505/1111, 

47. ai-Tah(h)bîr fî Hlm at-ta c bîr, Saray, Revan 2042, fol. 219 r -226 r , 
la'lîq s. d., 18 X 10 ; Kilic 'A. 1326,13 (GAL S I, 755,67 a ). Il y 
est recueilli ce qu’on retrouve dans les œuvres de Gazzâlî et celles 
de ses contemporains sur l’imagination, le tempérament, etc. Le 
titre est le même que l’abrégé de l’œuvre de Dînawarî qui se trouve 
à AS 1704 (209 fol., copie de 786 h., 17 11., 42,5 x 17,3), et à Bûhâr 
358 (copie de 808 h.). 

AL-(jiNÂ f î, Sa'îd Taqiyy d-Dîn Ibrâhîm, 

48. ad-Daraga l-ulyâ fî tafsîr ar-ru'yâ, Strasbourg 4212, 1, fol. 1-108, 
nashî de 1199 h. ; scribe: Sultân b. al-Imâm Sayf b. Sulf-ân ; 22 
X 14, en 47 bâbs. Dans sa conclusion, l’auteur parle longuement 
du fa’l et affirme que ce dernier est comparable au rêve et que 
le devin tirant le fa’l est comparable à l’onirocrite 0 ; il parle aus¬ 
si de la qiyâfa et du zagr (fol. 97 sqq.), des tilasmât et nâringiyyât 
(102 r -104) et du wahm en tant que technique divinatoire hindoue 
(104-108). Quant à l’onirocritique, le traité ne présente rien de 
particulier, par rapport aux traités antérieurs ( 2 ). 

al-Guhanî, Abu 'Abdallah, 

49. Ahbâr al-manâmât, ap. h.h. I, 191. 

al-Halabî, Zayn ad-Dîn 'Alî, m. vers 600/1203 ( 3 ), 

50. Bugyat dawî l-afylâm bi-ahbâr man furrigakarbuhubi-ru’yat al-Mus- 
tafà fî l-manâm, ap. h.h. II, 58 ; Le Caire 2 , III, 36 (GAL S II, 
1001) ; Bagdatli Vehbi Éf. 933. 

AL* iijldl jÂ-p ^j-oL* 

1* w jryd|^ (Jblflllj LJ^JI JliJI • 

2. La maÿmû'a (acquise au Caire, le 19 mai 1894, par Reinhardt) contient six 
opuscules à la suite : le Ta'bîr d’ Ibn Gannâm, un Tafsîr al-ifililâgât ( cf , infra, p. 

418 sqq.), un Tafsîr al-ahlâm d'iBN Sîrîn (jj^lyaJI jjLxa. ^L»Vl ( yp. > 

un Tafsîr as-sana 'alà dawarân as-sab f al kawâkib, un opuscule intitulé Fî n-niyyât 
(intentions à formuler avant la prière et avant toute action pieuse) et un dernier 
intitulé D arb al-fa’l bi-l-quFân al-'azîm. 

3. Date donnée par h.h. cf., cependant, Batjdatli Vehbi Ef. 933, fol. l r , où une 
main récente indique qu’il est mort en 1000 h. 
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al-Halabî, Muh. b. Ibrâhîm al-Hanbalî Zâda, m. 971/1563, 

51. Hawz al-hiyâm wa~'adrâ 3 dawî l-hiyâm fî ru’yat hayr al-ânâm fî l- 
yaqzat kamâ fî l-manâm, ap. h.h. III, 118. 

al-Halabî, Sams ad-Dîn Muh. b. Ahmad b. Muh. al-Az'anî al-H., 
m. 807/1404, 

52. Tuhfat at-tallâb al-mustahâm fî ru’yat an-nabî sallà 1-LâhF 'alayh 1 
wa-sallam, ap. h.h. II, 231. 

al-Halawâtî, YÛsuf b. Ya'qÛb, Sayh al-haram an-nabawî, 

53. Tanbîh al-gabî fî ru'yat an-nabî (en turc), ap. h.h. II, 429. 

Halîfa, YahsÂ, m. 930/1524, 

54. Risâla fî ru’ya' an-nab : , ap. h.h. III, 406 ; Ahlwardt, n° 4289,63. 

Halîl Ef. : v. s. MahmÛd [Ibn], 

al-Hallâl, al-hasan b. al-Husayn (av. la fin du iv e /x e s.) 0, 

55. Tabaqât al-mu r abbirîn, où il nomme sept mille cinq cents oniroc- 
rites ; ensuite, il en choisit six cents qu’il consigna dans son livre, 
intitulé Ta'bîr ar-ru’yâ. «Je me refuse à allonger mon ouvrage 
en les répétant et je me suis borné à en mentionner cent parmi 
les célèbres d’entre eux qui se sont illustrés d’une manière particu¬ 
lière dans cet art ; je les ai partagés en quinze classes, comme exem¬ 
ple réflétant ce qui est délaissé, et j’ai laissé tomber les noms des 
onirocrites hindous, brahmans et ascètes, par suite de leur carac¬ 
tère étranger (li-l- c ugma) et de leur difficulté pour le lecteur » ( 2 ). 

Pour l’histoire de l’onirocritique, cette liste n’apporte rien de 
nouveau, puisque, pour la majorité des noms qu’elle renferme, rien 
ne prouve que leurs porteurs étaient onirocrites. En dépit de cette 
inutilité, il nous a semblé opportun d’en faire état dans cet inven¬ 
taire, à titre documentaire et comme source d’éventuels isnâds 
et attributions. La voici aussi sommairement que possible ( 3 ) : 

I — Prophètes : Abraham, Jacob, Joseph, Daniel, Dû 1-Qarnayn, Mu¬ 

hammad. 

II — Compagnons du Prophète : Abû Bakr, 'Umar (om. Paris), 'Ut- 

mân, 'Alî, 'Abdallâh b. 'Abbâs, 'Abdallâh b. 'Umar b. al-'Âs, 

1. Cf. cependant, T'A 3, 4, 1.20 sq. : 2ÜÎ J^-l dljll JLe <>. OwJ-lj 

o x (J JF • 

2. Dînawarî, ms. Paris, 15 e maqâla, fol. 44 Ÿ . Le ms. de Berlin 10057, ne con¬ 
tient que cette maqâla (Ahlwardt, p. 460). Cf. h.h. II, n° 3068, IV, n 08 7924, 

9330, dont la source est manifestement ad-Dînawarî. 

3. Mss. Paris 2745, fol. 44v-45 Ÿ ; Esat Ef. 1833, fol. 32*-33 r . 
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'Abdallah b. Sallâm, Abu Darr al-Gifârî, Anas b. Mâlik, Salmân 
al-Fârisî, Hudayfa b. al-Yamân, 'Â’isa et sa sœur Asmâ . 

III — Génération "suivante : Sa'îd b. al-Musayyab (m. 94/712), al- 

Hasan al-Basrî (m. 110/728), f Alâ’ b. Abî Rabâh (m. 115/733), 
aà-Sa'bî (m. 103/721), Ibrâhîm an-Naha'î (m. 95/713), az-Zuhrî 
(m 123/741), 'Umar b. 'Abd al-'Azîz (m. 101/719), Qatâda 
(m. 117/735), Muëâhid (m. 102/720), Sa'îd b. Gubayr (m. 94/712) 
Tâwûs (m. 106/724), Tâbit al-Bunânî (m. 127/744). 

IV — Jurisconsultes : Abû Tawr al-Awzâ'î (m. 157/774), Sufyân at- 

Tawrî (m. 161/776), as-Sâfi'î (m. 204/820), Abû YÛsuf al-Qadi 
(m. 182/798), Ibn Abî Laylâ (m. 148/765), Ahmad b. Hanbal 
(m. 241/855), Ishâq b. Râhawayh (m. 238/852), al-Buwayti 
(m. 231/845), Mansûr b. al-Mu'tamir (132/749). 

V — Ascètes : Muhammed b. Wâsi', Tamîm ad-Dârî, Saqîq al-Balhî, 

Mâlik b. Dînâr, Sulaymân at-Tamîmî, Mansûr b. Ammâr, Mu¬ 
hammad b. as-Sammâk Yahyâ b. Mu'âd Ahmad, b. Harb.^ 

VI _ Auteurs d’écrits onirocritiques : Muhammad b. Sîrîn, Ibrâhîm 

b. 'Abdallâh al-Kirmânî, 'Abdallah b. Muslim al-Qutaybî, Abû 
Ahmad Halaf b. Ahmad, Muhammad b. Hammâd ar-Râzi, al- 
Habbâz, "al-Hasan b. al-Husayn al-Hallâl, Artâmidûros al-Yu- 

nânî. A 

VII — Philosophes : Aflâtun, Mahrârîs 0, Aristâtâlîs, Batlamyus ( ), 

Ya'qûb b. Ishâq al-Kindî, Abû Zayd al-Balhî ( 3 ). 

VIII — Médecins : Gâlînos, (Hip)pocrate, Buhtyâsû , Ahrn 0, Mu¬ 
hammad b. Zakariyyâ ar-Râzî. f 

IX _ Juifs : Hayy b. Ahtab, Ka'b al-Asraf, Mûsâ b. Ya qub. 

X _ Chrétiens : Le traducteur Hunayn b. Ishâq, Abû Mahlid, Zayn 

at-Tabarî. 


1. j 1 (?) ; il s’agit probablement d’une corruption de » au¬ 

quel l'auteur du Fih., 316, attribue un traité sur le sommeil et la veille (cf. infra, 

p. 349 n° 90). 

2 Cf infra, p. 350, n° 91. 

3 ! Un disciple d’Abû Zayd al-Balhî (m. 322/934), d’un nom difficile à établir 
( Ma'n b. Fri'ûn, FurayMn : GAL S I, 435), écrivit un Gawâmi' al-'ulûm en deux 
maqâlas, dont la seconde traite de philosophie, alchimie, physiognomonie magie 
interprétation des songes et astrologie (photocopie au Caire 2 , VI, 182 : cf. A. ZakÎ 
P., Mémoires sur les moyens propres à déterminer en Égypte une renaissance des 
lettres arabes, Le Caire 1910, p. 12, cité in GAL loc . cit.). 

4. J&I . S’agit-il du mathématicien et mécanicien Héron d’Alexandrie, connu 
chez les Arabes depuis Qustâ b. Lûqâ (m. 300/912)? Cf. GAL S I, 366, 2 et 956. 


XI — Zoroastriens : Haramân b. Adarbast, Bazragumhur b. Bahti- 

lcân, Anûsirwân, Kastamard, (jâmâsab. 

XII — Arabes païens : Abû (jahl b. Hisâm, 'Abdallâh b. Ubayy, 
Nawfil b. 'Abdallâh, 'Amr b. Wadd, Ibn az-Zib'arî, Abû Tâlib, 
Abû l-'Âs. 

XIII — Devins : Satîh, Siqq, al-Hazragî, 'Awsaga, al-Qutâmî, Ibn 
Zayyân (Paris : Abû Zurâra). 

XIV — Magiciens : 'Abdallâh b. Hilâl, QurÇ b. ( om . Esat Ef.) Zubayd 
al-Iblî, 'Attâb b. Samir ar-Râzî. 

XV— Physiognomistes : Sa'îd b. Sinân, Iyâs b. Mu'âwiya, Gandal 
b. al-Hakam, Mu'âwiya b. Kultûm 0. 

al-Halwatî, Mûsâ l-Misbâ'î al-Himsî, m. 1233/1817, 

56. Bayân 'alà mar’à ustâdînâ ba e da intiqâlihi . Interprétation des 
apparitions en songe de 'Umar al-Halwatî à son disciple Mûsâ 
... al-Halwatî, Berlin 4288, fol. 101 r -112 v ; cf. description ap. Ahl- 
wardt. 

al-Hanafî Samsaddîn, Muh. (GAL S II, 942), 

57. Tablîg al-marâm bi-bayân haqîqat ru’yatihi sl'm fî l-yaqza wa-l - 
manâm, écrit av. 1170 h., Le Caire 2 , VI, 174. 

al-Harawî, Abû Sa'îd, 

58. K. al-Muntahab fî t-ia e bîr, Saray, Ah. III, 3174,279 fol., nashî de 
974 h., 21 11., 30,5 x 20. 

al-Hatîb, Muh. b. 'Alî b. Husayn as-Siqillî al-ma'rûf bi-Ibn al-H., 

59. Il résume un traité intitulé al-Iêârât (cf. n os 80, 102, 103), 
attribué à al-Kirmânî, Paris 2758. 

Hatîbzâde : v. Zâda. 

al-Hawlânî, Abû l-Hasan 'Alî b. Sa'îd, 

60. Ta f bîr ar-ru’yâ, Vatican 1404, fol. 174-229 (xi e s.) ; Paris 2746, 
sous le titre de : Bulûg al-marâm fî ta r bîr ar-ru’yâ fî l-manâm, 
en 58 bâbs ; comp. Tübingen, 220. 

al-Hazragî, Muhammad, 

61. Hidâyat an-nifyrîr wa-gâyal at-tafyrîr fî t-ta'bîr, Saray, Ah. III, 
3161,86 fol., nashî s. d., 15 11., 18 X 13. 


1. On trouvera des remarques sur quelques-uns des noms mentionnés dans cette 
liste ap. P. Schwarz, in ZDMG 67/1913, 482, n. 2 ; A. Fischer, ib. 68/1914, 315 

sq- . 





344 


LES PROCÉDÉS ONIROMANTIQUES 


INVENTAIRE DE LA LITTÉRATURE ONIROCRITIQUE ARABE 345 


il 


Ibrâhîm [Ibn], Burhân ad-Dîn ; il s’agit vraisemblablement de 
Burhân ad-Dîn b. Ibr. b. Bahsîdede Halîfa al-Bosnâwî, m. 973/ 
1565 (GAL S II, 665), 

62. K. ia'bir ar-ru’yâ, Kayseri, Ra§it Ef., 558. 

al-Rrâqî, Abu l-'Abbâs Ahmad, 

63. K. ta'bîr ar-ru’yâ, AS *1731, 178 fol., 26’5 x 18,5,11 11., nashî 
de 841 h. Selon le ms. (fol. 4 r ), l’auteur vivait en 670/1271. 

al-Isfahânî, Hâlid [b. Abî l-Farag Ali : ZDMG 17/1863, 230], 

64. Minhâg at-ta'bîr, ap. h.h. VI, 201, n° 13226 ; Ahlwardt, n° 4289,31. 

al-Iznîqî, Muhammad b. al-Mawlà Qutb ad-Dîn Zâde, m. 885/ 
1480 (GAL S II, 328), 

65. at-Ta'bîr al-munîf wa-i-ta’wîl as-Sarîf. Nous en connaissons trois 
copies datant du vivant même de l’auteur : Saray, Ah. III, 3160,193 
fol., ta'lîq de 880 h., 18 IL, 18 x 13,5 ; ib. 3159,211 fol, nashî de 
881 h., 19 IL, 18 X 12,5 (sous le titre : Fî 'iim at-ta'bîr, pour le 
second, et Risâla fî i-ta'bîr, pour le premier), Berlin 4275, copie 
de 881 h. Le ms. d’AS 1733 (151 fol, ta'lîq, 21 IL, 18 x 13) date 
de 893 h. ; la page de titre manque ; le nom de l’auteur se trou¬ 
ve à la fin de la table des matières (fol. 2 r ). Le traité est connu 
sous d’autres titres : Ta'bîrnâmah, Berlin 4274, Hüdai Ef. 397 ; 
Fî 'iim at-ta'bîr 'alà wagh ai-talibîr, Urgiip, Tahsin Aga K. 966, 
nashî de 1041 h. (copié sur l’autographe), 22 x 15 ; K. as-sufyûriyya 
(wa-K. at-ta'bîr), Saray, Ah. III, 3163, 324 fol, ta'lîq s. d., 17 IL, 
18 X 12 ; K. at-ia'bîrât Q), 255 fol, nashî de 1057,1711., 21 x 14,5, 
rongé par les vers ; scribe : Halîl b. Ibrâhîm al-Wâ f iz ... à Kayseri. 

L’intention de l’auteur était de « composer un traité d’onirocriti- 
que révélant au commun des gens l’interprétation externe ( at-ta'bîr 
al-âfâqî) de ce qu’ils ont vu dans leurs rêves, et aux mystiques 
(i as-sâlikîn ) l’interprétation interne ( at-ta’wîl al-anfusî) de ce qu’ils 
ont vu au cours de leurs expériences ( wâqi'âiihim ) ; car, il n’a pas 
trouvé un livre réunissant les deux interprétations ...» Mais, en 
fait, ce n’est qu’une compilation dont la majeure partie provient 
de Dînawarî, surtout la fin. L’ouvrage est divisé en une introduc¬ 
tion contenant des notions préalables, réparties en bâbs, trois maq- 
sads dont le premier est divisé en 21 ?anfs, et, enfin, une conclusion, 
divisée en 4 bâbs. 

1. Ce ms. a été vu dans un fonds d'Istanbul, probablement au Saray ; le nom 
du fonds et le n° sont tombés de notre fiche I 


al-Kindî, Ya'qûb b. Ishâq, m. 260/873, 

66. 'Illat an-nawm wa-r-ru’yâ (Fih. 259 ; Qiftî, n° 143 ; Ibn Abî 
Usaybi'a, n° 194) ou Fî mâhiyyat an-nawm wa-r-ru’yâ (AS 4832, 
fol. 159-161). Contrairement à ce que nous avions dit dans Sources 
Orientales, 2/1959, 154, n. 25, ce petit traité n’est pas un abrégé 
du De somno et vigilia d’ Aristote, mais un écrit original de Kindî 
utilisant les trois traités d’ Aristote sur les songes : De somno 
et vigilia (Cf. J. Tricot, op. cit. 76-93 ; R. Mugnier, op. cit., 64-76), 
De insomniis (Tricot 94-110; Mugnier, 77-87) et De divinatione 
per somnum ((Tricot, 111-118 ; Mugnier, 88-93). Traduit en latin 
par Gérard de Crémone (cf. supra, n° 8), on le trouve dans plusieurs 
codex latins comprenant des œuvres d’Aristote (cf. G. Lacombe..., 
Aristoteles Latinus, I, Rome 1939, II, Cambridge 1955, s. Index 
II, 1286). La version latine contient des éléments néoplatoniciens 
dus probablement au fait que l’auteur connaissait le Liber de som- 
niis de Synésius (cf. Opéra omnia, éd. Paris 1612, grec et latin, 
pp. 132-158 ; trad. fr. ap. H. Druon, Oeuvres de Synésius, Paris 
1878, pp. 346-376). On y voit Platon cité à côté d’Aristote (cf. 
p. 18 de l’éd. de Nagy, in Beitràge zur Geschichte der Philosophie des 
Mittelalters, II, 5, Münster 1897, 12-27). Cf. aussi 'Abd al-HAdî 
Abu Rîda, Rasâ’il al-Kindî al-falsafiyya, I, Le Caire 1369/1950, 
292-311. 

al-Kirmânî, Abu Ishâq Ibrâhîm b. 'Abdallâh, qui vécut sous al- 
Mahdî (158-169/775-785), 

67. Dustûr fî t-ta'bîr ou K. at-ta'bîr, in Fih. 316, 1.26 ; h.h. I, 307, 
n° 760, III, 222, n° 5071, V, 63, n° 9979, VII, 1098, n° 3725. Ce 
traité existait effectivement avant 328/940, date du décès d’Abû 
Bakr b. al-Anbârî qui l’a connu ( : ). Il occupe la deuxième place 
parmi les auteurs d’écrits onirocritiques, après Ibn Sîrîn ( 2 ), alors 
qu’en réalité, il devait être le premier à avoir rédigé un traité oniroc- 
ritique. Son ouvrage ne nous est pas parvenu, mais il semble avoir 
été à la base de plusieurs écrits postérieurs (cf. supra, n° 59 et par¬ 
ticulièrement infra, n° 103). 

al-Kirmânî, "Alâ’, vécut sous Beyazit II (886-918/1481-1512), 

68. Lawâmi' tanwîr al-maqâm fî gawâmi' ta'bîr al-manâm (risâla), AS 
O. 3025 mü, 22 fol., 11 11., 17 x 10, ta'lîq très beau, écrit pour le 


1. K. al-Addâd, éd. Houtsma, Leyde 1881, 119. 

2. Cf. supra, p. 342, IV e classe. 
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Sultan Beyazit le Conquérant; c/. aussi Fâtih 5377,3, fol. 98-136 ; 
très beau fârsî, 11 11., 17 X 10 ; scribe : Ali b. Fathallâh al-Ma da- 
nî al-Isfahânî, connu sous le nom de Sâbir ( 1 ). C’est un opuscule 
à caractère spéculatif et philosophique, traitant de l’âme, de la 
nature de la vision, du sommeil, etc. 

al-Kûfî, Ahmad b. Muhammad, 

69. K. ar-ru’yâ , ap. Yâqût, Irsad, II, 32. 

Mahmûd [Ibn], Husayn,, appelé Baykân Halîl Ef. (m. 1169/ 

’ 1755), 

70. U s fil ar-ru’yâ, ap. h.h. VI, 530 (suppl. de Ah.Hanîfzâde). 

al-Mantiqî, Abû Sulaymân [b. Tahir] al-M. as-Sigistânî, 

m. 378/980, l’un des maîtres d’Abû Hayyân at-Tawhîdî (GALS I, 
435), 

71. K. Abî S. al-M. fl l-indârât an-nawmiyya, in Fih. 316. C’est un 
traité sur les hiérarchies des forces de l’homme et la manière de 
recevoir les prévisions en rêve. 

al-Maqdisî, Abû l-Farag Sihâb ad-Dîn Abu l-'Abbas Ahmad b. Abd 
ar-Rahmân m. 697/1298, 

72. al-Badr al-munîr fl 'ilm at-ta'blr, Saray Ah. III , 3168,172 fol., 
nashl de 741 h., 7 11., 25 X 17,5 ; Çorum, 3105, 271 fol., nashl 
écrit à Damas en 800 (?), selon le catalogue ; en réalité, cette date 
est incertaine, du fait que le coin du fol. portant la date est par¬ 
tiellement détruit ; il ne reste que le mot tamân. D’autre part, le 
titre manquait ; il fut ajouté, sur la page de garde, par une main 
tardive, d’après h.h. (II, 29, n° 1723) ; de plus, le premier fol. 
est écrit d’une main différente, en ta'llq fârsl. Autres mss. : Bey¬ 
routh, Fac. Or., 265, cote 573, où sur les 16 chapitres qu’il contient 
les deux derniers manquent ; Damas, Zâhiriyya 7636,67 fol. Pour 
le titre, cf. supra, n° 45). 

al-Maqdisî, Muh. b. Abî l-Fath b. Dâwud b. Muh., m. vers 890/ 
1485, 

73. Na§r al-'ablr fl t-ta'bir, ap. Ahlwardt, n° 4289,12. 

al-Marsafî, °AlÎ b. Halîl, m. ap. 900/1524 (GAL S 11,460), 

74. Hidâyat al-mustâq al-hayyâm ilà ru’yat an-nabl 'alayhi s-salâm, ap. 
Ahlwardt, n° 4289,62. 

1. Le même titre est attribué ap . Ahlwardt n° 4289, 19, à Muijammad b. Muh- 

al-Madanî Abû t-Tayyib. 
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al-Masîhî, Abû Sahl 'Isa b. Yahyâ al-M. al-Faylasuf, m. 
401/1010, 

75. Kifâya fl ta'blr ar-ru’yâ, ap. h.h. Il, 312 ; V, 220 ; Ahlwardt, 
n° 4289,18; cf. ib. 1 ( Ta'blr ar-ru’yâ). 

al-Mawsilî, Abu-l-Fadl Ismâ'îl (GAL S II, 1040), 

76. al-K. al-munir al-mufykam fl sanâ'at ai-ta'blr, Paris 2747. 

al-Mawsilî, Abû l-Hasan b. al-Husayn b. al-Qâsim b. Mumsur b. 
Sayh al-'Awniyya al-M. al-Mudarris as-Sâfi'î (GAL S II, 1039), 

77. 'Arf al-'ablr fl 'urf ai-ta'blr, Alexandrie, Funûn mut. 43 ; Damas, 
Zâhiriyya 7774,92 fol. (anonyme). 

al-Misrî, Halîl, 

78. L’interprète Oriental des Songes depuis Adam jusqu’à nos jours. 
Recueil complet de toutes les traditions orientales sur les songes 
depuis Adam jusqu’à nos jours. Précédé d’un abrégé historique 
de la science des songes, de notes de tous genres et de termes arabes 
à l’usage des Orientaux, compilé en forme alphabétique par H. 
el Masri. Paris, E. Dentre, Librairie de la Société des Gens de Let¬ 
tres, 1878, XXVIII-422, in-18° [BN Paris 18°R I486]. 

al-Misrî, I4asan, connu sous le nom d’AL-KuTTÀBÎ (ou Kitâbî), 

79. Iràâd al-ihwân li-ta'blr ar-ru’yâ 'an sayyid wild 'adnân, Saray, 
Kogus 1019,26 fol., nashl de 1208 h., 27 X 17 Q). 

al-Mizzî, 'Abdallah Sulaymân b. Hâzim, 

80. K. al-isrâra 1 fl 'ilm al-'ibâra t , abrégé de K. 'amd (Berlin : 'um- 
dat) at-tahrlr fl 'ilm at-ta'blr de l’auteur lui-même (cf. Saray, fol. 
l v , 1.6 sq. ; Berlin, fol. 2 r ), Saray, Ah. III, 3166, fol. 1-73, copie 
de 640/1242,25 11., 25 X 17,5 ; Berlin 4280 (anonyme), 120 fol., 
copie de 1200 h. 

al-Mu'afirî, Abû l-Hasan 'Alî b. Abî s-Saican al-M. al-Mu- 
fassir, 

81. Urgûza fl ta'blr ar-ru’yâ 'alà sifat halq al-insân, h.h. I, 245 ; 
Kôprülü 1202, fol. 1-18°, beau nashl de 911 (ou 921) h., 13 11., 
17,8 X 13,5 ; Saray, Ah. III, 3162,1 (dans une magmû'a de 163 
fol., nashl de 920 h., 7-12 11., 18 x 13,5). 

1. But: o -'JJ L* I L.ta ,,, 

ÂjJy* (J J (_£jUnJI 


♦ ♦ • 
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al-Mufagga', Abu 'Abdallah, 

82. K. ql-Tiulm wa-r-ra'î, in Fih. 83. 

al-Muqrî [Ibn], Abu 'Abdallàh al-Husayn b. Muhammad alma'rûf 
bi-lBN al-Muqrî, m. 523/1128 ( 1 ), 

83. Ta'bîr ar-ru’yâ, ap. h.h. II, 312 ; Ismâ'îl Basa al-Bagdâdî Idâfy 
al-maknûn fî d-dayl 'alà Kasf az-zunûn ..., Istanbul 1364/1945, 
I, 295. 

al-Mutasâqirî, YÛsuf b. Mûsâ b. Sulaymân al-ÛudâmÎ, m. vers 750/ 
1349. 

84. Haqâ’iq barakât al-manâm fi maPa l-Mustafà hayr al-ânâm, ap. 
Ahlwardt, n° 4289,60. 

an-Nâbulsî, f Abd al- G an î b. Ismâ'îl, m. 1143/1731 (GAL 11-345, 
S II, 473), 

85. Ta'tîr al-ânâm fi ta'bîr al-manâm, immense compilation onirocri- 
tique, achevée en 1096/1684, très répandue et maintes fois éditée 
en Égypte depuis 1275/1858 (cf. GAL et Sarkîs, 1832-34). En 
marge de l’éd. de 1294/1877 (en 2 vol.), figure Muntahab al-kalâm 
(cf. supra, n° 27), et, en marge de celle de 1302 sqq.j\884: sqq. figu¬ 
rent, au premier vol., Muntahab al-kalâm, et au second, al-ISâ- 
rât fi 'ilm al-'ibârât <f Ibn Sâhîn (cf. infra, n° 102). Le traité fut 
traduit en turc par Sulaymân Hisbî, 1 vol., Istanbul 1306/1888, 
779 p. (cf. Bayezit, Umûmî 3929). La copie la plus proche de 
l’époque de l’auteur, parmi celles que nous avons vues, est celle 
d’Esat Ef. 1834, 331 fol., ta'lîq de 1147/1734,25 11., 21 X 16 ; 
scribe : 'Alî l-'Aglûnî ( 2 ). Trad. angl. en préparation par P. Little 
en collaboration avec G. E. von Grunebaum. 

Dans sa conclusion (éd.Bulâq, 1294/1877, II, 299-300), l’auteur dit 
avoir dépouillé tous les grands traités du genre ( 3 ) et y avoir puisé 
toute la matière de son ouvrage, ne laissant tomber de ses sources 


1. Donnée d’IsMÂ'ÎL P. ; Ahlwardt, n° 4289, 10, l’identifie avec Sirâë ad-Dîn 
Ism. b. Abî Bakr b. al-Muqri’, m. 837/1433 (GAL S II, 254). 

2. Sur cet ouvrage, cf. P. Schwarz, Traum und Traumdeulung bei ' Abdalganî 
an-Nâbulsî, in ZDMG 67/1913, 273-93 (ib. 681-3 : remarques de Fischer) ; A. Fi¬ 
scher, Die Quitte als Vorzeichen bei Persern und Arabern und das Traumbuch des 
'Abd al-Ranî an-Nâbulsî, ib. 68/1914, 275-325. 

3. Ses sources sont : ad-DÎnawarî, Ibn ad-Daqqâq ai.-Maqqarî, al-Hikam iva-l- 
gâyât fî ta f bîr al-manâmât, ad-Dârî, Muntahab, al-Mizzî, al-ISara, §ihâb ad-DÎn... 
Abû Hamîd Muh. al-MaqdisÎ, al-Muhkam fî htisâs al-Mu e lam, qui est un supplé¬ 
ment ( dayl) au précédent. C’est tout 1 
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que ce qui est bizarre et inconnu. « C’est pourquoi, ajoute-t-il, 
mon livre devint une compilation de tout ce qu’il y a dans les 
livres nommés, faite avec concision et commodité d’utilisation. 
Je n’ai rien ajouté à ce que j’ai puisé dans ces livres, à part quelques 
petites additions ou interprétations, en un ou deux endroits, que 
je n’ai pas manqué de signaler. Tout le reste provient des livres 
mentionnés ... » Comme ses sources, ce traité comporte une in¬ 
troduction comprenant les notions générales ; ensuite, les thèmes 
oniriques sont rangés selon l’ordre alphabétique. 

Du même auteur, un poème onirocritique intitulé : 

86. (Nafallât) al-'abîr fî t-ta'bir, Unit). Kütüph. A 1995, 110 pages, 
nashî s. d., 14 11., 21,5 X 15,5 ; ib., A 6295,9 fol, nashî s. d., 19,5 
X 14 ; Le Caire 2 , I, 177 ; Alexandrie, Funûn, 42,1 ; 161,7 ; Stras¬ 
bourg 4313. Il fut commenté, sous le titre d ’an-Naffy al-'âtir 
par 'Abdallah b. 'Abdarrahmân b. 'Abdallah b. Ahmad al- 
Hanbalî en 1212/1798, Le Caire 2 , I, 178 (GAL S II, 473, n<> 28 a ). 

Niyâzî, Muh. al-Misrî, m. 1105/1694 (GAL S II, 662), 

Ta'bîrnâmeh, Haci Mahmud Ef. 2443,6, fol. 27-28, nashî s. d. 
15 11 ; 22 X 15,5; ib., fol. 62-63, nashî s. d., 19 11., 24,1 X 17,2; 
ib., 3346, 10 ; Millet, Resit Ef. 438,15, fol. 217-218, nashî s. d. C’est 
le récit d’une vision qu’il eut à Brousse en 1075/1664. 

Nizâm al-Mulk [Ibn], Ismâ'îl, 

88. Ta'bîr sultânî (en persan), écrit en 763/1361, pour Abû 1-Fawâris 
Sâh Suëâ' Muzaffarî (760-786/1358-1384), AS 1728, 280 foi, ta'lîq 
s. d., 21 11., 26 x 17,5 ; Fatih 3651, 177 fol., ta'lîq de 882 h., 15 11., 
avec des gloses marginales ; Fatih 3652, 2 e exempl. ; Téhéran, 
Cal Muh. Taqî Dânis Pizûh, I, 1323/1905, p. 202 sq., n° 141. Les 
thèmes oniriques sont rangés selon l’ordre alphabétique. 

Platon, 

89. Ta'bîr Aflâtûn, ap. h.h. II, 312 ( 1 ). 

Porphyre, 

90. K. an-nawm wa-l-yaqza li-Forfûrîos, in Fih. 316 ( 2 ). 

1. Cf. supra, p. 342, VII e classe. Platon parle de la divination, en général, dans 

Phèdre, 244 sqq. ; République, IX, 571 B sqq. ; Timée. 7L sqq., et des songes, en par¬ 
ticulier, dans Tim. 45 E. Il met le rêve en rapport avec les trois parties de l’âme 

(Rép. IX, 571° ; comp. 572 3 ). Cf. Büchsenschütz, op. cit., 16 sq. 

2. S'agit-il d’un commentaire du traité d’Aristote de même titre (cf. supra, p. 

331 n° 8, et infra, p. 353 n. 107)? 



350 


LES PROCÉDÉS ONIROMANTIQUES 


Ptolémée, 

91. Ta'bîr Batlamyûs, ap. h.h. II, 313 O). 

al-Qalyûbî, Sihâb ad-DÎn Ahmad b. Salâma, m 1069/1659, au¬ 
teur d’écrits médicaux et de récits anecdotiques (GAL II, 364, S 
II, 492), 

92. Ta'bir al-manâmât, Le Caire 16288, copie de 1144/1731 ; Paris 2754 
(c/. Vajda, Index, 646). Il est rangé selon l’ordre alphabétique. 

al-Qayrawânî, Ibn Abî Tâlib, 

93. al-Mumti', ap. Ibn Haldûn III, 86/121, qui lui attribue plusieurs 
écrits onirocritiques ( 2 ). 

al-Qinâwî, Sît b. Ibrâhîm, m. 599/1202, 

94. al-Hâra fî lashîl al-ibâra, ap. Ahlwardt, n° 4289,4. 

al-Qurasî, Abû l-Hasan al-Q. as-Sâdilî, 

95. Manâmât, ap. h.h. VI, 158 : il y a réuni les rêves des mystiques 
(< al-masâ’ih ). 

al-Qurtubî, Abu 'Abdallah al-Q. al-Mâlikî, m. 416/1025, 

96. al-BuSrà fî ta r bîr ar-ru’yâ, ap. h.h. Il, 55 ; Ahlwardt n° 4289,3. 

Qutayba [Ibn[, Abû Muh. 'Abdallah b. Muslim, m. 276/889 (GAL 
1,120, S I, 184). 

97. K. ta'bîr ar-ru’yâ, in Fih. 316 ( 3 ) ; Ankara, Is. Saib Sincer I, 4501, 
fol. 180 v -217, nashî assez ancien, 25 X 17. La fin manque ; mais 
il ne s’agit vraisemblablement que d’un ou de deux fol. Le dernier 
chapitre (ch. 24) est intitulé : Bâb adab ar-ru’yâ. Il est précédé 
d’un traité anonyme (Jol. 1-179 r ), dont l’introduction théorique 
est assez longue ( 4 ). 

RÂSid [Ibn[, Muh. b. 'Abdallah b. R. al-Bakrî al-Aqfâsî (ou 
al-Qafsî), m. 736/1335-6, contemporain d’Ibn Haldûn ( 6 ), 

1. Cf. supra, p. 342, VII 8 classe. 

*xJ.I *1^ (>» I1 * 

3. Autres réf. ap. Lecomte, Ibn Qutayba, op. cit., 157 sq. 

4. Nous n'avons pas eu alors sous la main les coordonnées du Munlahab ( cf. 

supra, p. 335, n° 27) ; mais il nous a semblé qu’il s’agit de ce dernier, h’excipit ^ 
^1 comporte et la mention d'un corn. 

pendium et la kunya d'Abû C A1Î qui est celle de Dârî. 

5. -* 
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98. K. al-marqabat al- f ulyâ fî ta'bîr ar-ru’yâ, auquel as-SAlimî (cf. 
infra, n° 103) emprunte les ch. 49 et 50 de son K. al-isâra (cf. ms. 
Berlin, 4271, 4 e exempl., fol. 119 v et 131 r ). Comp. ms. Alger 1544 
intitulé ad-Durr at-tamîn fî 'ilm at-tafsîr d’ Ibn Râsid al-Qafsî 
(GAL S II, 1041). 

Rasûl [Ibn[, 'Umar b. 'Alî, 

99. al-Isâra fî futyâ l-'ibâra, Saray, Ah. III, 3179,156 fol., nashî 
s. d., 29 II., 30 X 20,5 (anonyme) ; Berlin 4278,242 fol., copie de 
1150/1737. Après une longue introduction sur la nature et les 
espèces de songes et sur les diverses méthodes d’interprétation, 
la matière du traité est rangée selon l’ordre alphabétique. 

ar-RAzî, Abu Bakr Muh. b. Zakariyyâ, m. 313/925 (GAL I, 233, S I, 
417), 

100. K. fî l-farq bayna r-ru’yâ l-mundira wa-bayna sâ’ir durûb ar- 
ru’yâ, in Fih. 299. 

as-Sâh az-Zâhirî [Ibn], 

101. K. ar-ru’yâ, in Fih. 153. 

Sâhîn [Ibn], Gars ad-DÎn Halîl b. S. az-Zâhirî, m. 872/1468 
(GAL II, 135, S II, 165; Sarkîs, 133: az-Zarkalî, A'iâm 2 , III, 
367), 

102. K. al-isârâi fî 'ilm al~'ibâ ât. Les témoins mss. de ce traité sont très 
nombreux (*). Il fut éd. en marge de Ta'tîr al-ânâm de Nâbulsî 
(cf. supra, n° 85). L’ouvrage est divisé en deux parties, comprenant 
chacune 40 chapitres. L’auteur suit le même plan qu’AS-SÂLiMÎ 


I jj. U (III, 86/121); Ahlwardt, n° 4271, date son décès de 731-36/1331-35, 

c'est-à-dire aux environs de la date de naissance d’Ibn Haldûn (732/1322), alors 
que de Sacy, in Muqaddima, III, 121, n., en fait le maître de ce dernier. 

1. En voici quelques-uns : Kbpriilü, Fazil P., 116, copie de 1029 h. ; Univ. 
Kütiiph. A 3887, copie de 1050 h. ; Paris 2752, copie de 1109 h., 6684 (Vajda, In¬ 
dex, 410) ; Be§ir Aga 339, copie de 1117 h. ; Univ. Kütüph. A 6266, copie de 1130 h. ; 
r Atif Ef. 1973, copie de 1142 h. ; Univ. Kütüph. A 2912, copie de 1166 h. ; Ragip 
P. 646, copie de 1179 h. ; Le Caire 4856-8 ; Berlin 4272-3 ; Br. Muséum 763 (p. 345 a ) ; 
Munich 878 ; Batjdalli Vehbi Ef. 934 (anonyme), sous le titre al-lrsâddt fî ' ilm 
al-’ibârâl ; le même titre est suivi du nom d’iBN Sâ.hîn, ib. 937 ; Süleymaniye, Mu¬ 
rat Buharî 261 ; Bayezit, Umûmî 3925 ; Univ. Kütüph. A 35 et 6245 ; Iskilip 1206, 

322 fol., nashî récent, s. d. ; le début manque ; il commence par : UJ AÜ jSj 

• • • s* 1 11 . Ai 1^531 . 
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(cf. infra, n° 103) qu’il cite parmi ses sources ( x ) ; aux 50 chapitres 
de ce dernier, il en ajoute trente. 

Dans l’introduction, l’auteur dit avoir déjà publié un compen¬ 
dium sous le titre : al-Kawkab al-munîr fî usûl at-ta'bîr, connu 
de h.h. V, 264, n° 10980 ; cf . Ahlwardt n° 4289,11 ( 1 2 ). 

as-Sâlimî, Abu 'Abdallah Muh. b. Ahmad b. 'Umar qui vécut vers 
800/1397, 

103. al-Isâra ila ( 3 ) f ilm al-'ibâra, en 50 chapitres, considéré par Ibn 
Haldûn parmi les traités de ia'bîr les plus utiles et les plus con¬ 
densés ( 4 ). L’auteur dit se fonder sur l’ouvrage d’ABÛ Ishâq 
al-Kirmânî (supra, n° 67), auquel il ajouta des données nouvel¬ 
les. L’écrit porte quelquefois le nom d’iBN Sîrîn : cf. Paris 1094 
et 2744 ; Berlin 4270 ( 5 ). Il est largement répandu ( 6 ), mais beau¬ 
coup moins que le traité d’ Ibn Sâhîn qui, en le reprenant (cf. 
supra, n° 102), semble l’avoir éclipsé. 

Sâma [Abu], 'Abdarrahmân b. Ismà'îl ad-Dimasqî (ou al-Maqdisî), 
m. 665/1267 (GAL I, 317, S I, 550), 

104. D au)’ as-sârî ila ma'rifat ru" pat al-Bârî, ap. Ahlwardt, n° 
4298,54. 

Sàmawayh [Ibn], Muhammad, 

105. K. al-wagîz, ap. h.h. VI, 426, n° 14186 (qui lit : Sâhawayh) ; cf. 
ZDMG 17/1863, 230; Bland 155. 

1. Il nomme une trentaine d’auteurs parmi lesquels ad-Dînawarî ne figure pas 
(cf. 'Alif Ef. 1973, fol. 2^)\ 

2. Sur Ibn Sâhîn, cf M. Steinschneider, in ZDMP 17/1863, 229-30. 

3. Le même titre, mais avec fî au lieu de ila, est donné au traité d’AL-Mizzf 
(cf. supra , p. 347, n° 80). 

4. III, 86/121: U^lj ^ . 

5. Fol. 6 V : jwL ij9jju iJjLll çjLSvJI lAfc 

Û'.b ♦,, |frL>Vl li-Lw b b 

CX'j *.» • Sur les raisons de cette confusion cf Steinschneider, loc. cil., 234 sqq. 

6. Cf Berlin 4270, copie de 1100 h. ; ib. 4271 (recension comprenant à la fin des 
additions d’iBN RÂ§jd : cf supra, p. 350. n° 98 ; comp. Vatican, V, 569) ; Izmir, 
Atatürk 6239, 73 fol., 22 x 12,5, copie de 1115 h. (actuellement à la Süleymaniye 
à Istanbul) ; Beyazil, Veliüddîn 2300, 196 fol., 23 11. ; Le Caire 4858, copie de 
1167 h. (cf. autres réf. in GAL S I, 102, où il faut corriger Qaramânî en Kirmânî 
et supprimer la date de décès, ainsi que le renvoi). Cf. Saray, Ah. III, 3165 (178 
fol., nashî, 17 11., 20,5 x 15), où le même titre est mis sous le nom d’ABÛ Sa'îd 
al-WÂ'iz (cf. infra, p. 358, n° 128). 


aS-SâmÎ/Alâ’ ad-DÎn [b. Sadaqa], m. 975/1567 (GAL SI, 464, 
4 e), 

106. Risâla fi tafsîr qawlihi subhânahu wa - ta r âld : wa-min âyâtihi 
manâmukum bi - l-layl ( Cor . 30 , 23), ap . h.h. III, 381. 

as-Sarahsî, Abu l-'Abbâs Ahmad b. Muh. b. Marwân b. at- 
Tayyib, disciple d’AL-KiNDÎ, m. 286/898 (GAL S I, 375), 

107. K . an-nawm wa - r - ru ’ yâ , ap . h.h. V, 166. Comp. supra , n 08 8 
et 90 C). 

as-Sarràg [Ibn], Muh. b. Ibr. b. 'Abdallâh at-Tulaytilî, m. 
735/1334, 

108. K . fî n-niyyât wa - r - ru ’ yâ , ap . Ahlwardt n° 4289,7. 

as-Sawdî, Muh. b. 'Alî, m. 932/1525 (GAL II, 407, S II, 565, où 
la lecture Sûdî est inexacte ; cf . Yâqût III, 183), 

109. ad-Dahîra wa-kasf at-tawaqqu' (AS : at-tawqV ; h.h. III, 332 : 
al-barâqV) li-alil al-basîra fî ta’wîl al-ahlâm fî l-layâlî wa-l-ay- 
yâm, compilation de travaux antérieurs. Cf. Saray, Ah. III, 
3177, 159 fol., nashî de 995 h., 23 11., 30,5 x 21 (anonyme) ; AS 
1789 ; Hamidiye, 691 ; Br. Muséum (Rieu), 830 ; Paris 2755 ; 
Gotha, Pertsch, 1312 ; Le Caire 2 , VI, 177. Ouvrage anonyme 
au Br. Muséum, à Paris et à Gotha, attribué à Abu-l-Fadl Ga'far 
b. Husayn al-Mûsâwî au Caire et à Ibn Sîrîn à Milan (Ambr. 
N. F. D 519) ; cf. Bland 155 ; Steinschneider, in ZDMG 17/ 
1£63, 230. Un extrait de cette œuvre, intitulé K. tafsîr al-ahlâm 
ma’hûd mina d-Dahîra, se trouve au Vatican (1083, 16, fol. 66- 
96 v ), daté de 1170 h. 

as-Saymarî, Abu l-'Anbas Muh. b. Ishâq, m. 275/888 (GAL S I, 
396), 

110. K . tafsîr ar - ru ’ yâ , in Fih . 152. 

as-Siddîqî, Mustafâ b. Kamâl ad-Dîn b. Muhiyy d-DÎn, m. 
1162/1749 (GAL II, 349, S II, 477), 

111. ad-Durar al-munlasirât mina l-Jiadarât al-'indiyya fî gurar al - 
mubaSsirât bid - d-dât al-'abdiyya al - muhammadiyya , Univ . Kü - 
tüph . A 6268, fol . l-18 r ( 2 ), nashî s. d., 15 11., 16 x 21,5. Après 

1. Cf. F. Rosenthal, From Arabie Mss. IV : New Fragments of as-Sarakhsî, 

in JAOS 1951, 135-41. 

2. Les fol. 18 v -28 v contiennent une invocation de Dieu par les noms des pro¬ 
phètes (en vers), datée de 1152 h. et intitulée : 

ut) V ^ b-- 

(.1=3-1 ji ÎJuii & fipi ‘ysu 



354 LES PROCÉDÉS ONIROMANTIQUES 

une préface sur la nature des songes, l’auteur raconte qu’il a vu 
le Prophète en songe plusieurs fois ; la dernière fois, ce fut le 15 
(jumâda 11/1149 h. (fol. 16 r ) ; il vit aussi Dieu en songe (fol. 17 v -18 r ). 

as-Sigistânî, Abu l-"Abbâs Ahmad b. Halaf b. Ahmad (*), 

112. Tubfat al-mulûk, Saray, Ah. III, 3158,75 fol., ta'lîq de 781 h., 
21 x 12,5 ; Univ. Külüph. A 4437,57 fol., nashî de 883 h., 19 
11., 13 x 17,5, sous le titre : K. la'bîr usûl ar-ru’yâ ... Il fut 
traduit en turc, sous le nom d’iBN Sîrîn ( 1 2 ). 

as-Silqânî, "Umar b. Halîl b. 'Alî, 17 e siècle (c/. GAL S II, 
494), 

113. al-Vlâm fl tafsîr al-afylâm, Paris 2748,145 fol. 

Sînâ [Ibn], Abu 'alî b. "Abdallah, m. 428/1037 (GAL I, 453, S I, 
812), 

114. Risâla fl l-ta'bîr ou K. muta'alliq bi-r-ru’yâ wa-i-la'blr, Esat 
Ef. 3774,6, fol. 43 v -85 v , ta'llq de 973 h., 23 11., 19 x 10. Fait 
partie d’une magmû'a de 12 risâlas de sujets et d’auteurs diffé¬ 
rents ; elle comprend 130 chapitres (fasl) et est à la fois théorique 
et pratique. Un ms. de Téhéran, de contenu différent, lui est 
attribué sous le titre de Tafsîr ar-ru’yâ al-mansûb l-Ibn Sînâ 
(Cat. Muh. Taqî Dânis Pizûh, I, n° 140) ; il comprend 11 chapitres 
(bâb) C). 

Sîrawayh B. Sahrdâr [Ibn], Abu Sugâ", m. 509/1115 (GAL I, 
344, S I, 586), 

115. Fl ta'bîr ar-ru’yâ, ap. Wüstenfeld, Die Geschichtschreiber der 
Araber und ihre Werke, GÔttingen 1882, 75, n° 225. 

as-Sîrâzî, "Abdarrahmân b. Nasr vécut comme médecin à Alep 
et écrivit pour Salâh ad-Dîn (m. 589/1193) : cf GAL SI, 832, où 
la lecture Sayzarî nous paraît erronée ( 4 ), 


1. Comp. supra, p. 342, VI e classe : Abû Ahmad Halaf b. Ahmad. 

2. AS K. 1734, 1, 79 fol., nashî de 986 h., 12 11. ; 'Atif Ef. 1977, copie de 1137 h. 
(anonyme) ; Haci Mahmud Ef. 6240/4 (anonyme lithographié). 


3. Le premier chapitre du ms. Esat Ef. est intitulé: Lj * 1A c-S | À* (U » 


Cr> le 


premier du ms. de Téhéran : ^ OÜ_^bJI 

. Comp. aS-Sifâ’, éd. BakoS, I, 172 in fine 


à 175 in fine. GAL I, 599, n. 103, cite de lui un Hulâsat at-la'bîr (Garr. 930) ; autres 
réf. ib. S I 821, 68 w. 

4. Sayzar est en Syrie (Yâqût, III, 353), alors que l’auteur, bien qu’il ait vécu 
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116. K. fl ta’wll al-ahlâm, Univ. Kiitüph. A 2963,47 fol., nashî s. d. 
21 11., 14,5 x 20,5 ; Munich 879, intitulé : Hulâsat al-kalâm fl 
ta’wll al-alilâm. C’est sur ce dernier ms. que P. Vattier fit la 
traduction de cette œuvre : Gabdorrachaman fils de Nasar, 
Vonirocrite musulman ou la doctrine et interprétation des songes 
selon les Arabes, Paris, Thomas Jolley 1664, 240 p., in-12° [Paris BN 
16 R 5956] ( x ). On y trouve cité Ibn Sîrîn et 6 a "far as-Sâdiq 
( m. 148/765). 

Sîrîn [Ibn], Muhammad, m. 110/728 (GAL S I, 102), 

117. Comme nous l’avons vu plus haut (p. 312 sqq.), Ibn Sîrîn, con¬ 
sidéré unanimement comme le père de l’onirocritique arabe, n’a 
pas laissé d’écrit; mais, selon les termes d’Ibn Haldûn, « on con¬ 
signa par écrit des règles qu’il appliquait dans l’interprétation 
des rêves, règles transmises par les gens jusqu’à cette époque » ( 2 ). 

On lui attribue, toutefois, divers titres, tels : Ta'bîr ar-ru’yâ, 
éd. plusieurs fois en Égypte ( 3 ) et dont il existe de nombreux 
mss. ( 4 ) ; Muntahab al-kalâm fl ta'bîr al-afblâm (cf. supra, n° 27) ; 
Tafsîr al-afilâm (ou al-manâm ou ai-manâmâi) ( 5 ) ; K. al-lu’lu ’ 

à Alep, semble être originaire de Perse, puisqu’ « at-Tibrîzî » figure dans la liste 
de ses noms juste après aè-S. (cf. GAL loc. cil.). C’est d’ailleurs as-Sirâzî que porte 
le ms. de l'Univ. d’Istanbul. 

1. Dans son introduction, P. Vattier fait de l’auteur un gouverneur de Farasân, 
sous Marwân, 21 e calife, et le trouve « nommé fils de Siare et non fils de Gabdolle », 
dans [la Chronique d’] al-Makîn, en l'an 127 et 1311 

2. III, 86/121 : = ) A I ÿy?» lT 

|jjl> ^Ul Ig^LîLi’j lüji (J Ale . Sur l’at¬ 

tribution de traités onirocritiques à Ibn Sîrîn, cf. Steinschneider, in ZDMG 17/ 
1863, 243 sq., 236. 

3. 1281/1864 ; 1298/1880 ; 1303/1885 ; 1305/1887 ; etc. cf. Sarkîs, 126. 

4. Esat Ef. 1832, copie de 749 h. ; 'AlifEf. 1974 ; Ba$datli Vehbi Ef. 936 (T'abîr 
manâm) ; Fatih 3650 (Ta'bîr al-manâmât ) ; Ankara, Is. Saib Sincer I, 924 ; Paris 
2742 et 2743. 

5. Berlin 4281-2 ; Vatican 569 (Tafsîr al-manâmât) ; Strasbourg 4212 ; Univ. 
Külüph. A 2889, 6243 ; Çorum 3098, 90 fol., nasfyî s. d., 20 x 14, incipit : L*l 

cj L) LJLI i * LS" I Aaj 

«ujI II 

,,, (Jljï'iM jjw A L c-jb JSC) b b (J-^ 
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fî ta'bir al-manâm Q) ; K. at-ianwîr fî ru’yal al ta'bîr ( 1 2 ) ; K. al- 
gawâmV ( 3 ) ; etc. Il en existe des traductions en turc ( 4 ), en per¬ 
san ( 6 ) et même en grec et en latin ( 6 ). Un fait est certain : tous 
ces traités ne se ressemblent pas. Nous sommes persuadé qu’après 
des études comparatives approfondies, on devrait parvenir à en 
identifier les divers compilateurs. 

as-Suhaylî, Abu l-Qâsim ['Abdarrahmân b. 'Abdallah], m. 581/ 
1285 (GAL II, 733), 

118. Ru'yat Allah wa-ru’yat an-nabi fi l-manâm, ap. h.h. V, 505; 
Ahlwardt, n° 4289,53. 

as-Sûyutî, Abû-l-Fadl b. Abî Bakr Galâl ad-Dîn, m. 911/1505 
(GAL II, 143, S II, 178), 

119. Tanwîr al-halak fi imkân ru'yat an-nabi wa-l-malak, preuve de 
la possibilité d’une vision, au sommeil comme au réveil, du Pro¬ 
phète et des anges. Paris 4659,4 ; Berlin 4276, 4277 ( 7 ). 

120. Du même, Fatwà (Jî i-ta'bîr), Berlin 2761. 

121. Du même, al-Ward al-warîd fi taqyid aë-Sawârid, Berlin 4279, 128 
fol. L’introduction de cet ouvrage, attribué à Suyûtî, convient 
au genre hawâss al-Qur’ân, alors qu’il s’agit, en réalité, d’un trai¬ 

1. Saray, Ah. III 3170, 303 fol., nashî s. d., 23/17 11., 27 x 18,5. 

2. Univ. Kütüph. A 6233, 185 fol. nashî de 1147 h., 19 IL, 15 x 22. 

3. Paris 2742, 3 ; éd. du Caire 1310/1892, etc. 

4. Ta'bîrnâme-i-Ibn Sîrîn tercemesi , Haci Mahmud Ef. 6237, 168 fol. 21 11. 
nashî s. d., 26 x 16,5 ; AS 1734, 86 fol., beau nashî 12 11., 21 x 15 ; Kayseri, Ra§it 
Ef. 1374 ; Kastamonu 325, 3 ; Le Caire 17580, etc. 

5. Copenhague, 133 ; Dresde 30 etc. 

6. Cf. ’Axpèx vlàç ErjQsip, éd., d’abord, par Johannis Obsopoeus, Paris 1599, 
puis, par W. Rigaltius, Paris 1603 (avec Artémidore, Astrampsychus et Nicéphore) ; 
traduit en latin, en 1160, par Léo Tuscus, puis par Leunclavius, sous le nom d’Apo- 
mazar (= Abû Ma’Sar al-Falakî) ; traduit en allem. en 1607 à Bâle, sous le titre : 
Traumbuch Apomasaris. Das ist kurtze Anlegung und Bedeulung der Treume, tra¬ 
duit en fr., sous le titre : Des significations et événements des songes selon la doctrine 
des Indiens, Perses et Égyptiens, Paris, chez Denys-du-Val, 1581 [BN Paris Y 21859]. 
Steinschneider, in ZDMG 17/1863, 235, affirme l'identité totale de ce traité avec 
le ms. de Paris 2742 ( K . al-gawâmi') dont l’auteur est, d'après lui, Abû Ma'Sar al- 
FalakÎ, m. 272/886 ( loc. cit., 242, et Die hebraischen Überselzungen des Mitlelal - 
ters, Berlin 1893, 566 sqq,). On trouvera les matériaux bibliographiques sur ce 
traité ap. Fr. X. Drexel, Achmets Traumbuch. Einleitung und Probe eines kriti- 
schen Textes, Münchener Diss., 1909, et O. Gotthardt, Über der Traumbücher 
des Miltelalters, Eislebener Gymn.-Programm, 1912. 

7. Comp. as-Saraf al-muhattam fî mâ mann Allah bihi e ala ivaliyyih Sîdî Ah- 
mad ar-Rifâ e î min taqbîl yad an-nabî, éd. in Matjmû'a, Bûlâq 1301/1883. 


té onirocritique (*). L’auteur vécut après Suyûtî auquel il se 
réfère souvent. 

at-Ta'âlibî, Abu Zayd 'Abdarrahmân b. Muh. b. Mahluf... al- 
Gazà’irî, m. 873/1468 (GAL II, 249, S II, 351), 

122. Ru’yâ, vision du Prophète, Vatican 370, 1, fol. l v -31 ; autres 
visions, Paris 1546,7 (cf. GAL et Levi della Vida). 

at-Talawî, Waliyy ad-Dîn Muh. b. Ahmad, m. 1014/1605 (GAL 
II, 273, S II, 384), 

123. K. mâ fi l-layl min 'azîm an-nayl, AS 2003,32 fol., beau et grand 
nashî s. d., 7 11., 21 X 15,5 ; Réflexions sur le sommeil et les rêves. 

at-Tiflîsî, Abû l-Fadl Hubays (ou Husayn) b. Ibr. b. Muh., m. 
vers 600/1203, auteur d’écrits médicaux (GAL S I, 893), 

124. Kâmil at-ta'bîr (en persan), dédié au roi des Rûm Abû 1-Fath Qi- 
zil Arslân b. Mas'ûd b. Nasîr (569-588/1173-1192). L’auteur énu¬ 
mère une trentaine de traités qu’il dit avoir utilisés. C’est en 
conséquence, une œuvre de synthèse comprenant une introduc¬ 
tion de 15 chapitres, suivis de 60 autres, où les thèmes oniriques 
sont rangés selon l’ordre alphabétique ( 2 ). II fut traduit en turc 
oriental par Mîr A'zamsâh Miskîn ( 3 ) et en turc osmânite ( 4 ), 
et éclipsa, dans le domaine persan et turc, les grands traités ara¬ 
bes. Il en existe de nombreux témoins mss ( 5 ) et il est édité ( 6 ). 

1. Il est composé d trois chapeitres : Ait |*L 1 I ÛW 

L,J (fol. 2- sqq.), J bj^l ÔW V° L 91v s W->, ^ bj ji\ jb 

(“bit (J (f°i • 104 r sqq.)..., IcjJI I 4 J <jbj 

fUJI (fol. 124 r sqq.). On y trouve de longs excursus sur certains mots : 

cheval, Ka f ba, Abû Bakr, f Umar, Iblîs, etc. 

2. Cf. ms. Bankipore, vol. XI, n° 1071. On trouvera la liste des sources, ainsi 
qu'une description du traité ap. N. Khanykov (lettre de Tibriz à Dorn), in Mélan¬ 
ges Asiatiques 2/1852-56, Saint-Pétersbourg 1856, p. 522 sqq. (extr. du Bulletin 
historico-phi lologique de T Acad. Imp. des Sciences de St. Pétersbourg, XIII, n oa 
11, 12, 13). 

3. Berlin 162 (Introd. -f- 29 bâbs, où les objets vus en rêve sont rangés selon l’or¬ 
dre alphabétique), 

4. Copenhague XXIV (cat. Mehren). Cf. aussi AS K. 1732 (9 e s. h.) ; Saray, 
Revan Kôskü 1769, Bayezit 3926 ; Lâleli 1660. 

5. Cf. Saray, Ah. III, 3169, 471 fol., ta f lîq de 835 h., 17 IL, 27 x 18 ; AS 2007, 
163 fol., ta r liq de 768 h., 25 IL, 28 X 20 ; AS 2008, 2009, 2010 ; Selîm Aga 545 bla , 
312 fol., très beau ta*lîq s. d., 25 IL, 31 X 19 (plusieurs mains, page de titre en- 
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at-Tirmidî, 'Abdarrahmân b. 'Isa, 

125. Rawdat al-misk wa-l-'abîr fi minhâg 'ilm at-ta bir, 

Saray, Revan Kôksü 1771,120 fol, copie de 748 h. ; Scribe : Ah- 
mad b. Abî Tâlib, 21 11., 24 x 18. 

'Ubayd [Abu], m. vers 210/825 (GAL I, 103, S I, 162), 

126. K. al-àhlâm, in Fih. 54. 

al-'Umarî, Sams ad-Dîn Muhammad, 

127. Kaëf al-'allâm fi iafsîr al-manâm, Umv, Kutuph. A 3214,102 fol, 
nashî s. d., 13 11., 19,5 X 28,5. 

al-WÂ'iz al-Harkû§î, Abu Sa'îd c Abd al-Malik b. Utmân, m. 
406/1015 (GAL S I, 361), 

128. al-BUàra ma-n-nidâra fl la’bir ar-m’yâ, traité très important 
qui servit de source aux traités postérieurs. Il comporte 60 
chapitres, précédés d'une introduction. Dans cette introduction 
l’auteur dit: «Il n’y a rien dans mon livre qui n’ait ete préalable¬ 
ment expérimenté ». Ses sources sont : « Les feuillets d’Abra¬ 
ham, les livres de Daniel, les traditions de Sa'îd b. al-Musayyab 
et d’Ibn Sîrîn, al-Fâ’iq, qui est un compendium d’ABÛ l-Iîasan 
’Alî b. Abî Tâlib ». Bien que contemporain de Dînawarî, il ne 
semble pas avoir connu son œuvre. Il en existe de nombreux 
exemplaires P). Selon h.h. V, 62, n« 9979, Tàg ad-Dîn Abd 
al-Wahhâb b. Ahmad b.“ 'ArabsAh ad-D.masqî (m. 901/1495) 
aurait écrit un poème d’environ quatre mille vers inspiré du con¬ 
tenu de cet ouvrage. 

al-WardÎ [Ibn], Abu Hais 'Umar b. al-Mdzaffar Zayn ad-Dîn, 
m. 749/1349 (GAL II, 141, S II, 174), _ 

129 al-Alfiuya (ou al-Muqaddima) al-Wardiyya fl ta’bir ar-ru ya 
' al-manâmiyya, poème onirocritique d’environ mille vers, com¬ 
prenant une introduction, suivie des thèmes oniriques courants : 

luminée) • Faith 3654, 3655, 3656 ; Hektm Oglii 591 (persan et turc), 285 fol., copie 

Akdnllak edmrsa-saat, 

1311/1893. 

1 Sarau Ah. III, 3175, 109 fol., nashî s. d., 22 11., 25 x 20 ; ib. 3176, 125 fol., 
’ h oli 21 11 30 X 21 5 ’ H acl Aesir Aga 348, 258 fol., nashî de 1123 h., 

2lt 21 Tll 5 (58 Mta) ; AS 1688, 267 fol. ; Le Caire 4881, copie de 1068 h. (58 

Mte) ; Leyde, cal. De Jung et De Goeje, III, 169 s,. ; Vatican 1304, fol. 230-314* 

(59 bâbs ); autres réf. in GAL. 
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Paradis, enfer, ange, Prophète, Coran, devoirs religieux, juge, 
imâm, soleil, étoiles, hommes, terre, plantes, montagnes, pluie, 
eau, boissons, tentes, habits, couvertures, armes, ornements, 
feu, nuages, chevaux, animaux, domestiques, bêtes féroces, oi¬ 
seaux, insectes, poissons. Suit un appendice où les premiers mots 
des vers, rangés selon l’ordre alphabétique, sont l’objet de l’inter¬ 
prétation. 

Ce poème est très répandu ( x ) ; il a été édité à Bûlâq en 1285 h., 
puis au Caire en 1303 sqq. Il a été commenté par 'Abd ar-Ra’ûf 
al-Munâwî (m. 1031/1621 ; GAL II, 306, S II, 417), sous le titre 
de: al-Fuyûd al-ilâhiyya fî ëarfy al-Alfiyya al-Wardiyya ( 2 ). 

Zâda [ar-Rûmî Muh b. Ibr.], al-Hatîb, m. 901/495 (GAL II, 229, 
S II, 320), 

130. Risâla fî itbât ar-ru’ya fî l-kalâm, étude de la vision selon le 
kalâm. C’est un opuscule à caractère théologique, mais fait de 
considérations banales. Il est dédié au sultan Bayazîd II (886- 
907/1481-1512) : Muratmolla 1364,92 fol, nashî s. d. 18 x 12. 

Il existe de nombreux traités anonymes dont l’identification 
exige une somme considérable de recherches, dépassant le cadre 
restreint du présent inventaire. Sous les titres de risâla ou ta'bîr 
ou ta f bîrnâmeh, de nombreux traités ou opuscules sont conservés 
dans les fonds des mss. orientaux ou signalés dans les ouvrages 
de bibliographie et les introductions des grands traités. Nous 
nous contenterons d’en signaler un certain nombre : 

131. Risâla fî bayân fyaqîqat ar-ru’yâ, Kôprülü, Fazil P. 346,6, fol 
109 v -116 v , dans une magmû'a de kalâm, nashî de 1135 h., 
20 x 14. Elle comprend dix chapitres à caractère théorique : 
la définition du rêve et de la vision ; les témoignages coraniques 
et traditionnels ; essence du rêve et divergences à son sujet ; 
rêve vrai et rêve faux ; récits de rêves étranges ; le délai de réa- 

1. Univ. Küliiph. A 955, 30 fol., copie de 1029 h., 13,4 x 21 ; ib. 6269, 42 fol., 
nashî de 1153 h., 15 II., 15, 5 x 21,5 ; A§ir Ef. 173, 2 ; Fatih 5317, 2 ; Lâleli 1663 
(cf. i ib. 1662 : manzûma al-musammâl bi-taysîr al-ahkâm de Sirâg ad-Dîn 'Umar 
b. al-WardÎ, m. 850/1446 ; GAL II, 131, S II, 162) ; Le Caire 4859, 21444-48 ; Pa¬ 
ris 2582; Berlin 4268,1; 4269; etc. 

2. Univ. Kütüph. A 4240, 117 fol., nashî s. d., 25 11., 14 x 19 ; Lâleli 1659 ; 
Le Caire 9838 (mais ici le nom de l’auteur n’est pas donné ; il est dit qu’il est un 
disciple de Sams ad-Dîn Mu)?. ar-Ramlî, m. 1004/1596 ; GAL II, 321, S II, 442). 
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lisation des rêves, particulièrement la lenteur de la real.sat.on 
des rêves joyeux et la rapidité de celle des rêves testes ; la person¬ 
ne à qui on doit conter le rêve ; faut-il raconter son reveàd aut¬ 
res en vue d'une interprétation? Le rêve non interprète ne se 
réalise point; la vue de Dieu en songe et celle des prophètes, 
des saints et des justes, sont-elles véridiques? Dans quelle me¬ 
sure un tel rêve se réalise-t-il? 

132 Risâla muhimma mula’altiqa bi-r-ru ya, Kopmlu, raid P. 329, 
îïïSiMQ», nashî s. d„ 20 X 13. C'est un intéressant paragra¬ 
phe sur le rapport entre passions et rêves. 

133 Risâla /! kalâm Aüâh ta'âla wa-m’yalihi (fl 'dm al-kalam). Épi - 
fe anonyme dédiée au sultan Bayazîd, de contenu theolog.que 
fort intéressant; AS 2276,93 /oZ„ beau nashi, 21 X U. 

134 Risâla muê(i)amila ’ala haqiqat ar-m ya wa-nubad min l-kalam 
' /! bad'al-walm, A-S 1800, /oi. 1-9, opuscule tardif a caractère theo- 

135. Ste’/t ta'bîr ar-ru’yâ, Çorum 3097, 1, loi 1M9 1 , ta'liq s. d„ 
20 X 13. C'est un abrégé d'un traite on.rocnt.que 

136. Risâla II baqiqat ar-m'yâ al-manamiyya Çorum 3098 2, 14 / . 
Exégèse de quelques ladite ; elle semble incomplète () 

137. Risâlat al-'uürai al-kâmila fl r-m’yâ /! l-lasawwufl Fatih 5377,3. 

138. Risâlat ta'bir, ibid. 5402,2. 

139 Risâlat ta'bîr ft t-turuq al-'aliyya, Dugumlu Baba 275. 

î 3 40. Risâla fl kaytiyyai ar-ru’yâ al-manâmiyya, Le Caire, magma a 

141 MühlÎsar fl la'btr al-aHâm, Vatican 1083, 23, fol. 14Qv ; se fonde 
sur "le sens de la lettre initiale du nom de la chose vue en reve, 
sens indiqué dans une table ; comp. Berlin 5,8 ; 315 1, 1. 

142. 'Ilm ai-ta'bîr, Izmir, Atatürk 6239 (actuellement à la Sulaymamye ) 
118 fol., copie de 1188 h., 22,5 X 15. 1fi 

143 Kitâb ta'bîr, Bursa, Ulucami 1987, non fol., nashi s. d., 

Le début manque ; c’est une compilation comprenant les 15 ma¬ 
fias de DÎnawarÎ (reliées en paitie au début et en partie à la 
fini ■ la matière est rangée selon l’ordre alphabétique. 

144. Tahdîb fî 'ilm ar-ru'yâ, Çorum 3094,61 fol, nashî s. d. 20,5 X ( )• 

1 Le même fonds possède une mciâmû'a contenant des extraits de livres de 

, l ^ fTZo ialfUjyat Ion al-Wabdî), fol. 31-238 (extraits divers avec des par- 

ta bîr . fol. ISO ( J jy n » a pas été relevé I) 

ties laissées en blanc), nasjiî s. d., 21 x m (ie n uu 

2. Incipit : Uj^lj Jjv>l ^ '■** ••• 
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145. K. fî ta'bîr ar-ru'yâ, AS O. 1731, 178 fol., nashî (2 mains) de 
841 h., 15 11., 26,5 x 17,5, en 60 bâbs Ç). 

146. Ta'bîr ar-ru'yâ, Univ. Kütüph. A 3077, 138 fol., nashî s. d., 19 
11., 12,5 x 19,5. 

147. K. ta'bîr ar-ru'yâ 'alà madhab Ahl al-Bayt et K. ta'bîr ar-ru'yâ 
li-Ahl al-Bayt ( latlf ), in Fih. 317. 

148. Àyât at-ia'bîr li-tawassum al-habîr, ap. h.h. I, 498. 

149. al-Âtâr ar-râ'i'a fî l-asrâr al-wâqi'a, ap. h.h. II, 311. 

510. îdah at-ta'bîr, ibid. et s. Tiflîsî. 

151. Haqâ'iq ar-ru'yâ, ap. h.h. III, 78 ; Ahlwardt n° 4289, 43. 

152. Muqaddima fî t-ta'bîr, ap. h.h. VI, 85 ; Ahlwardt n° 44289, 
42. 

153. Muqarmit ar-ru'yâ fî t-ta'bîr, ap. h.h. VI, 85, n° 12788 ; Ahl¬ 
wardt n° 4289,41. 

154. Ramz al-'ibârât min kanz al-isârât, ap. Ahlwardt n° 4289, 21. 

155. Gumal ad-dalâ'il, ib. 38 ( cf. Tiflîsî). 

156. Mabâdi' ai-ta'bîr, ib. 39 (cf. Tiflîsî). 

157. Kâfî r-ru'yâ, ib. 40 (Tiflîsî). 

158. Wagîzat al-ma'ânî fî qawlihi salla-l-Lâhu 'alayhi wa-sallama : 
man ra'ânî fî l-manâm faqad ra'ânî, ib. 58. 

Les Ta'bîrnâmeh, en turc ou en persan, sont très nombreux. 
Ils n’ont d’intérêt pour nous que dans la mesure où ils sont des 
traductions de traités arabes ou inspirés par ces derniers ; ce qui 
est presque toujours le cas. Au cours de cet inventaire, il nous 
est arrivé de signaler l’un ou l’autre des traités turcs et persans, 
en raison de leur importance ( 2 ). Qu’il nous soit permis d’ajouter 
ici quelques autres, avant d’énumérer quelques Ta'bîrnâmeh : 

ij* 

JLi AÂLysIi I • Excipit : Ljj ^ ^Ujj jl 

bjj JJL> I Ujijj Ujj Àâj i U_$jj 

... kh Cx* khj 

1. «ml «çjj (j viJi u-i (JjVi «U i 

ÿi t Ljj j ijwi v yi . 

2. Les deux manuels les plus courants étaient les traductions du traité d* Ibn 

'ArabÎ (supra, p. 331, n° 6) et celle de Tuhfat al-mulûk (supra, p. 354, n° 112): 

cf. Osman-Bey, Les Imams et les Derviches, op. cit., 165 sqq. ; sur l'importance 

des songes dans la vie d’un Turc, cf. ib., p. 130 sq. 
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'Alî [Ibn], Muhammad b. IHasan, 

159. Ta'bîrnâmeh, Mihrisah Sultan 177. 

m.’Ta^fmdmeh, Re?id Ef. 984.19, fol. 163*490"; Çdrullah Ef. 2102, 

1, fol 1-28. 

Bursâvî, Muh. b. Ahmad 

161. Ta'bîrnâmeh , Resid Ef. 1327, 177 fol. (31 chapitres). 

al-HanbalÎ al-Mu'abbir Abu Tâhir, Yahyâ b. 'Âmir (GAL S II, 

1042), „ ai1 ... 

162. Ta'bîrnâme-i 'Amirt, Selîm Aga 545; comp. h.h. II, 311, qui lui 

attribue al-Badr al-munîr (comp. supra, n° 72) wa-Sarhuh. 

Hulûsî, liÂFIZ, , 

163. Mîzân an-nufûs (sur le rêve et les sciences sécrétés), ed. Istanbul 

1305 h. (c/. Bagezit, Umûml 3928). 

Nazîf, 

164. Ta'bîrnâmeh (persan), Kayseri, Raçit Ef. 580. 

Nîsâbûrî, Yahyà al-ma'rûf bi-FATTÂHÎ N., m. 852/1448, 

165. Ta'bîr nâmag , poème en persan, ap. h.h II, 312. 

Nuh Ef., m. 1070/1659. 

166. Risâlat baqlqat an-nawm wa-r-ru'yâ (turc), Bayezit, Vehuddin 
Ef. 809, fol. 220 v -225 v , nashî, 25 X 13. 

AR-RaDAWÎ, MaHMÛD AL-IiASANÎ, 

167. KaSf al-mitâl durr ta'bîr hawâb , établi selon les 28 mansions 
lunaires et selon les lettres de l’alphabet ( abgad). L’auteur, peu 
familier avec l’astrologie, reste dans la ligne traditionnelle : Bom¬ 
bay, Molla Firuz Library, IX, 45. 

168 Targamat istibsâr al-mu'abbirîn (persan), Bayezit, Veliüddin Ef. 
2297, 312 fol., nashî 17/19 11., 27,2 X 18. Il s’agit d’une traduc¬ 
tion faite vraisemblablement sur un traité arabe, lequel nous 
est inconnu jusqu’ici C). 

1. La page de titre manque ; sur l r , on lit, d’une main différente de celle du texte : 

Cf. ûlJdI 

Jjj-I £jUI Jl ül ^ 

Suri’: ÙIJJI J^Vl liVj- J-J j* ^ J* Ù*. 

'LJVI &j\j 5 f oL 312r des feuillets manquent 

à la fin. 
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169. Ta'bîrnâmeh, Haci Mahmud Ef. 4260,2, fol. 4-22. 

170. Ta'bîrât-i Enâm, ib. 4781, 5, 10 fol. 

171. Ta'bîr-i ru'yâ tercümesi, ib. 6241,1, fol. 1-5. 

172. Ta'bîrnâmeh, ib. 6242,2, fol. 37-46. 

173. Ta'bîrmâmeh ve ihtilâcnâmeh, ib. 5537,5, 24 fol. 

174. Ta'bîrnâmeh, Bagdatli Vehbi Ef. 941, 121 fol. 

175. Ta'bîrnâmeh, ib. 939,37 fol. 

176. Ta'bîr cavâb hukamâ 3 al-Hind, Hamidiye 1447,17, 103 fol. 

177. Ta'bîrnâmeh risâlesi, Resid Ef. 593,2, fol. 2-37. 

178. Risâle-i menamiyye, AS K. 2873,8, fol. 349-355. Opuscule à ca¬ 
ractère théologique sur la nature du rêve. 

179. Ta'bîrnâmeh, Reisülküttab 450, fol. 8-219. 

180. Ta'bîrnâmeh, Nuruosmaniye 3228,90 fol. 

181. Ta'bîrnâmeh, ib. 4411,2, fol. 90-108. 

Arrêtons ici cette énumération fastidieuse qui n’a d’autre but que 
de montrer la prolifération des traités de ta'bîr. On en trouve dans 
tous les fonds de mss. ( x ). Dans l’état actuel des recherches, on ne 
saurait dire dans quelle mesure ces traités sont indépendants les uns 
des autres. Cependant, si leur nombre ne pouvait pas être considéré 
comme une indication valable de la richesse de la production onirocri- 
tique.il prouverait, néanmoins, si besoin était, l’immense crédit accor¬ 
dé à l’oniromancie par les divers peuples islamiques. 

L'incubation 

Avant de clore ce long chapitre sur l’oniromancie, disons un mot 
de l’incubation. 

Il est fort possible que l’Arabie ancienne ait connu cette technique 
divinatoire, pratiquée par les anciens Sémites ( 2 ) ; mais aucun texte 
littéraire n’en a conservé le souvenir, à moins de considérer l’usage de 

1. À titre d’ex., voici quelques réf. sommaires : Fatth 5377, 3 ; 5402, 2 ; Dügilm- 
lil Baba 275 ; 463 ; 464 ; Bayezit, Umûmî 3923 ; 3930 ; AS 1727 ; Be?ir Ef. 450 ; 
Be§ir Aga 654, 25 ; Hekim Oglu 588 ; Dresde 92 ; 142 ; 178 ; 198, 16 ; Breslau 42 ; 
43 ; Cambridge, Trinity College, R 13. 45 (cf. fol. 44<- : directives en vers arabes 
pour l’obtention d’une vision du Prophète en songe : Cat. Palmer, p. 108) ; Leyde, 
Cal. De Jung et De Goeje , III, 188 ; Gotha, Cat. Pehtsch, III, 484-86 ; etc. 

2. On trouvera un exposé succinct et les réf. essentielles sur l’incubation dans 
la Bible et dans l’ancien Orient, ap. Ehrlich, op. cit., pp. 13-55 ; cf. aussi L. Opren- 
iieim, op. cit., index s. Incubation dream, p. 352 ; Haldar, Associations, 81-2 ; Sour¬ 
ces Orientales 2/1959, pp. 39-41 (Égypte), 80-81 (Assyro-Babylonie). 
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l’usage DE SE COUCHER DANS LES MOSQUÉES 
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coucher à la Ka r ba, encore en vigueur à l’époque du Prophète 0, com¬ 
me un indice fragmentaire d une telle pratique. 

On a voulu voir la perpétuité de cet usage antique dans 1 istihâra ( 1 2 ). 
Mais ni le fait de coucher dans un temple, ni celui de formuler une in¬ 
tention, un désir, avant de se coucher, après avoir accompli certains 
rites, ne nous autorisent à parler d’incubation au sens strict ; car cet¬ 
te dernière requiert la réalisation conjointe de trois conditions : 1. Se 
coucher dans un sanctuaire, 2. Avec l’intention formelle d’avoir, en 
songe, une réponse à une question posée à la divinité, et 3. Après avoir 
accompli certains rites prescrits à cet effet ( 3 ). Bien que les trois con¬ 
ditions ne soient pas remplies à la fois dans Yistihâra, il est difficile de 
dissimuler l’analogie qu’elle présente avec l’incubation, particulière¬ 
ment sous sa forme magribine, désapprouvée par 1 orthodoxie ( 4 ). 

Un autre usage, à caractère magique, décrit par le Ps.-Magrîtî dans 
Gâyat al-hakim ( 5 ), rappelle également l’incubation ; il s’agit de lâlû- 
mat at-tibâ' at-tâmm, technique consistant à obtenir, en rêve, de la 
nature parfaite, une réponse à une question posée au moment de se 
coucher, après avoir purifié sa conscience, dirigé son intention, pro¬ 
noncé ces mots barbares : Tamâgis, Bagdîsawâd, wagdâs, Nûfânâga- 
dis, et formulé son désir. Durant le sommeil, le consultant reçoit le 
dévoilement ( kasf ) au sujet de la question posée. 

1. Cf. supra, pp. 358 et 262, n. 5 ; Tabarî, l 3 , 1157 : ^J 

<)Lx5C)l ; Azraqî, 306. 

2. Doutté, Magie et religion, 357 et 410 sgq., où l'on trouvera détails et réf. sur 
al-islihâra ; A. Fischer, in ZDMG 68/1914, 325 ; E. Westermarck, Rilual and 
Belief in Morocco, I, Londres 1926, 56 sqq., 164 sq. ; L. Massignon, Thèmes ar¬ 
chétypiques..., in Eranos-Jahrbuch 12, 242; Annuaire du Collège de France, 41» 
année, 86. 

3. Cf L. Deubner, De Incubalione, Leipzig 1900, p. 5 : « In deorum templis 
ad dormicndum se prosternabat, quia certis ritibus atque caeremoniis effectis ani- 
moque bene praeparato atque prorsus in res divinas converso verisinnlllum erat 
ilium per somnium apparilum esse deum in cuius templo incubât ». 

4. Cf détails ap. Doutté, toc. cit. Comp. l’opinion d’AELius Aristide pour 
qui le dieu envoie des songes à celui qui est couché en dehors du lieu saint ( cf nom¬ 
breuses réf. ap. J. Fischer, Ad Artis Veterum onirocrilicae hisloriam, Diss. Ienae, 

1899, 28 sq.). 

5. Cf traduction allem. de H. Ritter et M. Plcssner, in Studies of lhe Warburg 
Instilule, vol. 27, Londres 1962, p. 199 sq. ; l’absence du terme hâlùma de Gâyat 
al-liakîm est signalée dans la note 4 ; il appartient, par conséquent, à Ibn Haldûn 
qui cite ce passage (I, 191/218).Figurait-il dans l’exemplaire qu’il possédait- de 
de Gâyat al-ttakiml 


Le nom de cette technique provient vraisemblablement du récit 
suivant ; « On raconte qu’un homme fit cela, après avoir passé plu¬ 
sieurs nuits dans le jeûne et la prière ; alors, se présenta à lui une 
personne ( sahs ) qui lui dit : « Je suis ta nature parfaite ; pose des ques¬ 
tions » I Et elle l’informa de tout ce qu’il désirait savoir. Grâce à ces 
noms, ajoute Ibn Haldûn, il m’est arrivé de voir des visions étranges 
et j’ai appris des choses que je désirais connaître, me concernant moi- 
même ». 

Et Ibn Haldûn de conclure : « Cela ne veut pas dire qu’il suffit de 
formuler l’intention d’avoir un rêve pour qu’il se produise ; mais ces 
techniques d’incubation ( hâlûmât ) prédisposent l’âme à avoir le rêve. 
Plus forte est la prédisposition, plus immédiate sera la réalisation de 
ce à quoi on est prédisposé ». 

L'usage de se coucher dans les mosquées 

Coucher dans un lieu saint, quelle qu’en soit la nature, par suite 
d’un vœu ou comme simple acte de piété, est chose encore connue 
aussi bien dans le Christianisme que dans l’Islam Q). L’Islam ortho¬ 
doxe, redoutant vraisemblablement la résurgence d’usages païens, 
s’est opposé à une telle pratique ( 2 ). Toutefois, un opuscule de Muham¬ 
mad as-Sawâ’î as-Safûnî as-Sâfi'î al-Hatîb, m. 1054/1644 ( 3 ), in¬ 
titulé Risâlat al-ahyâr fi man mana r a n-nawm fî l-masâgid min al-a§- 
râr ( 4 ), se propose de démontrer l’inanité des arguments avancés en 
faveur de la prohibition de l’usage de se coucher dans les mosquées, 
les sanctuaires et les lieux saints. « C’est, nous dit l’auteur, une épître 
(ayant pour but) de réfuter ceux qui croient qu’il est illicite de se cou¬ 
cher dans les mosquées ; j’y ai ajouté des données utiles ». Le premier 
chapitre traite de la manière de se coucher conformément à la loi ( an- 
nawm as-sunna) avec une conclusion sur les règles de conduite rela¬ 
tives à cet acte ; le deuxième traite de la manière licite de se coucher 
( an-nawm al-mubah), avec une conclusion relative à ce qu’on dit avant 
d’aller se coucher et de s’étendre sur le lit ; le troisième traite de la 

1. Pour rislam Magribin, cf réf. ap. Doutté, Magie et religion, 410 sq. Pour 
le Christianisme, cf Ehrlich, op. cit., 18, n. 4, 5 et 6. 

2. C’est surtout l’opinion de l’École mâlikite. Cf Ibn al-Hagg (m. 737/1336), 
Mudhal, éd. du Caire 1348/1929, II, 215; 241. Le motif avancé est le risque de 
pollution nocturne. 

3. Cf. GAL II, 362 (où cette risâla n’est pas mentionnée). 

4. Bursa, Ulucami 3496, fol. l-20 v , nasht s, d., 20 x 14. 
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manière illicite de se coucher ( an-nawm al-barâm), avec une conclu¬ 
sion relative à ce qu’on dit au réveil ; le quatrième traite de la manière 
détestable de se coucher ( an-nawm al-makrûli), avec une conclusion 
relative à ce qu’on dit, quand on éprouve de la peur dans le sommeil ; 
le cinquième traite du rêve, avec une conclusion relative au séjour 
des esprits (maqarr al-arwalj) ; le sixième traite de la manière de se cou¬ 
cher du Prophète, avec une conclusion sur la vision en songe de ce 
dernier. 

L’ensemble de cette risâla concerne les données de la sunna sur le 
sommeil et les règles à suivre avant de se coucher ; il est peu question 
de l’usage de passer la nuit dans les mosquées. Toutefois, l’auteur 
indique, d’après Sams ad-Dîn Muh. b al-Gazarî (m. 833/1429), les 
lieux saints de Damas où l’invocation est exaucée, sans que l’on puisse 
savoir s’il voulait dire que l’on venait y passer la nuit dans cette inten¬ 
tion. Ce sont (*) : « La Grotte du Sang ( 1 2 ), au mont Qâsyûnâ ( 3 ), qui 
fut, dit-on, le refuge des Prophètes, leur oratoire et le lieu où Dieu exau¬ 
çait leur prière ; la Grotte du mont an-Nayrab ( 4 ), qui fut le refuge de 
Jésus ; la Mosquée d’Abraham à Barza ( 5 ) ; la Mosquée [des empreintes] 
du Pied ( 6 ), qui est en haut de Maydân al-Hasâ ( 7 ) ; on dit qu’il y là le 
tombeau de Moïse ; la Mosquée de la Porte orientale ( 8 9 ) ; on dit que 
Jésus y descendra ( e ) ; la Petite Mosquée, qui est derrière Gayrun ; 
[on dit que Jean, fils de Zacharie, fut tué là-bas ( 10 )] et auprès du mur 


1. Cf. fol. 16 v ; le même texte se trouve dans Yâqût, II, 589, 1. 17 sqq. ; comp. 
al-Haraw! (m. 611/1214), K. az-ziyârdt, trad. J. Sourdcl-Thomine, Damas 1957, 
p. 24 sqq. ; comp. supra, p. 357, n. 1. 

2. Magârat ad-Damm, où une tradition locale situe le meurtre d’Abel par Caïen 

(cf. Yâqût, IY, 13 sqq. ; Harawî, loc. cit., 26). 

4. Oratoire du Ha<Jir (cf. Yâqût, IV, 855). 

5. Où certains situent le lieu de naissance d’Abraham (ib., I, 563 sq.). Yâqût 
a: «Les deux mosquées d’Abraham, l’une à al-AS'ariyyayn, l’autre à Barza». 

6 . Masÿid al-Qadam, tandis que Yâqût a Mastjid al-Qadîm, « [1’] ancienne mos¬ 
quée ». Comp. Harawî, loc. cit., 31 : MaShad al-Qadam, rocher dans le mihrâb 
sur lequel on croyait voir des empreintes des pieds des prophètes. 

7. Yâqût: AxJa.&Jl Xs. • 

8. î Yâqût: ^ejb • 

9. Yâqût: <U ^ ^^ jl JlS çS-jJI î comp. Ha- 

rawI, loc. cit., 39 sq. 

10. om. ; donnée de Yâqût. 
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sud de la Mosquée umayyade, qui fut construit, dit-on, par (le prophè¬ 
te) Hûd ». 

Dans tout cela, le rôle essentiel de l’incubation, tel qu’il était conçu 
chez les Grecs, à savoir comme une thérapeutique, n’apparaît nulle 
part. Si l’on tient à parler d’incubation il faudra la comprendre telle 
qu’elle avait été conçue dans l’ancien Orient, à savoir comme une mé¬ 
thode de divination consistant à obtenir des directives divines relatives 
à la bonne conduite de la vie quotidienne ou au succès dans les affaires 
exceptionnelles, comme la construction d’un temple (Gudéa), le départ 
en guerre (Assurbanipal), une vocation divine (Samuel), etc. 

En dépit de son extension et de la faveur populaire dont elle jouit, 
l’oniromancie resta éloignée des techniques divinatoires positives et 
démonstratives, par suite de son caractère imprécis et ses éléments 
subjectifs. Obéissant à des règles plus strictes et mieux vérifiables, les 
procédés physiognomoniques et les présages eurent plus de prestige 
et furent adoptés sur le plan public, alors que l’oniromancie demeura 
essentiellement un usage privé. Ce n’est que par suite de la prohibi¬ 
tion des autres méthodes divinatoires qu’elle connut un essor prodi¬ 
gieux en Islam, où ses affinités avec la prophétie ont été avantageuse¬ 
ment mises en relief. 



CHAPITRE TROISIÈME 
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Classification 

Dans la classification des sciences, al-firâsa, formant, avec l’oniro¬ 
mancie, l’astrologie judiciaire, la magie et la théurgie, le groupe des 
sciences physiques (al-'ilm at-tabVi), englobe plusieurs techniques di¬ 
vinatoires, basées sur un don naturel d’observation et d’induction, 
don que l’Islam primitif et, plus tard, la mystique surbordonnent à l’in¬ 
spiration divine. Ges techniques sont : 

1. La qiyâfa arabe. 

2. La firâsa islamique. 

3. Les naevi ou taches de la peau. 

4. La chiromancie. 

5. L’omoplatoscopie ou scapulomancie. 

6. La palmomancie. 

7. La connaissance divinatoire du sol : recherche des pistes dans 
les déserts, découverte des sources et des mines. 

8. La divination météorologique. 

Cette classification, telle que nous la trouvons dans Kasf az-zunûn 0, 
remonte grosso modo à Fahr ad-Dîn ar-Râzî (m. 606/1209), dans 
son K. al-firâsa ( 1 2 ), où il établit la différence entre la physiognomonie 
et les sciences avoisinantes. Mais, déjà al-Gâhiz (m. 255/808) la lais¬ 
sait entrevoir en disant que la qiyâfa, ancêtre de la firâsa, avait pour 


1. Cf. supra, p. 39 sq.. Nous disposons différemment les paragraphes pour donner 
à ce chapitre une logique interne. 

2. Texte et trad. fr. ap. Y. Mourad. La physiognomonie arabe et le K. al-fi¬ 
râsa de Fakhr ad-Dîn ar-Râzî, thèse compl. Paris 1939 (1940) cf. texte ar. p. 10 
sqq. ; trad., p. 81 sqq. Sur la place de la physiognomonie dans la classification des 
sciences chez al-Fârâbl, Ibn Sinâ et d'autres, cf. ibid., 22 sqq. 
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objet la recherche des liens de parenté, de l’eau, des conditions at¬ 
mosphériques et des propriétés du sol 0. 

1. La qiyâfa arabe. 

Dans l’état actuel des textes, le terme qiyâfa ( 2 ) désigne particulière¬ 
ment la connaissance divinatoire des liens généalogiques. 11 a une 
portée spéciale et non générale, en ce sens qu’il s applique à 1 acte d in¬ 
duire, de l’examen des membres de deux personnes, que ces dernières 
sont unies ou non par des liens de parenté, de naissance et d autres 
rapports héréditaires ( 3 ). Cette technique comprend deux procédés, 
appelés qiyâfai al-baèar ( 4 5 ) et qiyâfat al-atar ( 6 ). 

1. K . at-tarbV wa-t-tadwîr, éd. Pellat, 91 sq., paragr. 176 : 

Jrtlj # UI Jj J üjLxJI Ojly*. 

2. La racine q w f, sous laquelle les lexicographes classent ce terme ( cf . T'A 6, 
228), ne permet pas d’en donner une explication étymologique adéquate. Pour le 
bien comprendre, il faudrait le faire dériver de qafâ (rac. q f w), « suivre quelqu’un 
pas à pas, lui emboîter le pas », en tenant compte également du sens du substantif 
qafâ, « occiput, nuque, partie postérieure du corps humain * (cf. T'A 10, 299 sq.), 
sens qu’ont également qâfa, « saisir quelqu'un au cou » et qawf, « nuque » (ib. 
6, 228). Cette permutation des lettres radicales est reconnue par Ibn Durayd qui 

dit : JlJbVl «—^ ^ <—®bl)| (cité if». 

1. 8 ab fine). À noter que ce terme n'a pas d'analogie dans les autres langues sémi¬ 
tiques ; toutefois, il est attesté dans une inscription du Sinaï, sous la forme de q y f w 
(cf. Moritz, Der Sinaikull in heidnischer Zeit, op. cit., p. 30). Par ailleurs, le plur. 
qâfa est rendu en syriaque par yaddû’ê, terme équivalant plus précisément à ’ar- 
râf, * devin en général » (cf. Bar 'Alî, éd. Hoffmann, n° 4385, cité ap. W. R. Smith 
Kinship, 286). 

3. h.h. II, introd. p. IX; IV, 588-90. Cf. TibrÎzî, in Hamâsa, 504 : jUi 

q fl * I jj-» I I OU1 • • • Aâ b" 

4. Plur. de baSara « épiderme », s’appliquant à l’ensemble du corps, mais plus 

particulièrement au visage (cf. T'A 3, 45 sq. : 3 

jij JIJ ciI J I jj-* Aj . 

5. Correspondant au latin auspicia pedestria (Bouché-Leclercq, I, 161, 185). 

Doutté, Magie et religion, 370, rattache la science divinatoire des empreintes des 

pas à la magie sympathique par contact, en renvoyant à Frazer, Early History 

of Kinship, 79-81 (magie des traces). 


Qiyâfat al-basar désigne le procédé qui consiste dans l’examen des 
signes relevés sur la peau ou déduits de la forme des membres corporels, 
tandis que qiyâfai al-atar consiste dans l’examen des empreintes des 
pieds et des sabots sur le sol. 

Le second procédé est appelé abusivement f iyâfat al-atar 0. Or 
r iyâfa (rac. w f) est le terme technique désignant, chez les anciens 
Arabes, l’ornithomancie ( 2 ). Un seul texte ancien atteste, à notre con¬ 
naissance, cet usage ; il s’agit d’un 'â’if de Lihb à qui les Quraysites 
présentaient leurs garçons ; il les examinait et disait à leurs pères leur 
destinée ( 3 ). On dut lui dérober le jeune Mahomet ; il criait : « Mal¬ 
heur à vous ! Faites revenir à moi cet enfant que je viens de voir 1 
Par Dieu, il aura un rôle important à jouer»! 

Qiyâfat al-ba8ar 

Vu l’importance du sang dans la conception du groupement tribal ( 4 ) 
et sa transmission de père en fils, vu aussi le fait que l’homme n’était 
pas obligé de reconnaître un enfant né d’un adultère ( B ), il devait être 
courant de recourir, en cas de doute sur la paternité d’un enfant, au 
qâ’if ou au rite de Vistiqsâm ( 6 ). Le cas le plus célèbre dans l’histoire 
arabe est celui de Ziyâd b. Abîh ( 7 ) que Mu'âwiya dut reconnaître, en 
44/664, après un long procès, comme fils d’Abû Sufyân, son père, et 
membre légitime de la maison umayyade. Abu Sufyân fut alors dé¬ 
fendu au nom d’une ancienne loi arabe ( 8 ). 

Sur quels principes se fonde la qiyâfat al-baèarl al-Mas'ûdî ( 9 ) 
nous le dit succinctement : 

1. h.h. IV, 281. 

2. Cf. infra, p. 432. 

3. Ibn HiSâm, 115: |il IL U ... c-*i> Cx * ^ 

4. « Car, selon Lév. 17, 11, l’âme de la chair est dans le sang ». Cf. W. R. Smith, 
Kinship, 35, 40. 

5. Cf. ibid., 286, citant BuhArI, VI, 124 ; SahrastànÎ, Milal, éd. Cureton, 442 ; 
maydânÎ, ap. Freytag, Ar. Prov., I, 171. 

6 . Cf. supra, p. 181 sqq. 

7. Dont le nom se traduit par « Fils de son père », dans le sens de « Fils d’un cer¬ 
tain père », ou bien, par euphémisme, « Fils de sa mère ». 

8. Cf. W. R. Smith, op. cit., 143, 286 sq. ; r Iqd, III, 298 sq. Tabarî, II 1 , 44 sqq., 
parle de cette légitimation, mais il n’est question ni de procès, ni de qiyâfa. 

9. III, 333-38. 
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Une première opinion fonde la qiyâfa sur la nécessaire ressemblance 
du fils au père ; mais une deuxième opinion fait remarquer que tous 
les membres ne sont pas susceptibles de ressemblance ; une troisième 
constate que la ressemblance provient de l’appartenance à la race 
humaine; seuls les traits différent; une quatrième opinion affirme 
l’existence d’affinités que la nature a créées entre les individus de cha¬ 
que type, et d’un caractère distinctif de chaque espèce de la race qui 
ne se laisse pas confondre avec les autres. C est en appliquant la loi 
du qiyâs, « syllogisme », que l’on doit conclure à la ressemblance ou à 
la dissemblance. Si le qâ'if examine la plante du pied, c’est parce qu’elle 
constitue l’extrémité de la forme du corps C 1 ). « Même si l’enfant dif¬ 
fère de son père par son comportement et par l’ensemble de sa silhouette, 
la plupart du temps, il a le même pied que lui ; car, il faut que l’héré¬ 
dité confère à quelque chose une vertu propre susceptible de la faire 

distinguer d’autres hérédités ... » ( 2 ). 

Pour ar-Râzî ( 3 ), «il découle des recherches médicales une res¬ 
semblance nécessaire entre les enfants et les parents. Cette ressem¬ 
blance est apparente dans plusieurs faits que tout le monde connaît, 
mais elle peut exister dans des choses cachées que ne peuvent perce¬ 
voir que les personnes jouissant d’une faculté de perception et d une 
mémoire parfaites ». 

Au-delà de ces considérations philosophiques et médicales, la qiyâfa 
trouve son fondement dans le sens aigu du détail que possède 1 Arabe 
du désert, dont l’attention est retenue par toute anomalie, toute nou¬ 
veauté, tout événement, si minime soit-il, qui viennent rompre la 
monotonie de la vie de nomade qu’il mène. Bien entendu, tout Arabe 
n’est pas qâ’if, comme tout Grec n’est pas philosophe et tout Chinois 

1. L’importance attribuée à la plante du pied pourrait se rattacher aux conceptions 
magiques considérant le corps de l'homme comme un microcosme et faisant cor¬ 
respondre chacun de ses membres à une partie de l’univers (cf. Ginà î, supra , p. 340, 
n° 48 fol. H. H. Schaeder, Die islamische Lehre vom vollkommenen Menschen..., 
in ZDMG 79/1925, 205), ou à l’idée attribuée à Platon que «l’homme est une plante 
céleste ; car il ressemble à un arbre renversé, dont la racine (= tête) est au ciel et 
les branches (= les pieds) sont sur terre » (Mas'ûdî, IV, 65). Et l’on connaît l’ar¬ 
bre à ses fruits. 

2. P. 338: J AJlLïj UUil J '*)yp uÜLL 

^ aJ Ju ^ üV p&Jl à ti 

... Cr* *>£. a ÿ ’ 

3. Op. cit., 13. 


n’est pas d’une parfaite dextérité, au dire de Gâhiz ( 1 ). Seules cer¬ 
taines tribus détiennent cet art et se le transmettent de père en fils. 
Les plus célèbres qâfa sont des Banû Mudlig b. Murra b. f Abd Manât 
b. Kinâna ; certains sont de la tribu yéménite des Hat'am ; d’autres 
sont des Huzâ'a ; peu nombreux sont les qâfa chez les Qurays et les 
Banû Asad ( 2 ). Ibn Ishâq nous conserve un récit qui ne laisse pas de 
surprendre, surtout si l’on tient compte de l’affirmation générale que 
la qiyâfa est une science propre aux Arabes ( 3 ). L’Abyssin Wahsî, 
esclave de Gubayr b. Mut'im, meurtrier de Hamza, oncle du Prophète, 
à la bataille d’Uhud, aurait reconnu un homme qu’il n’avait vu qu’une 
seule fois, alors qu’il était nourrisson, grâce à ses pieds qu’il put voir 
en le soulevant pour le tendre à sa nourrice, assise sur son chameau ( 4 ). 

Sur les Banû Mudlig, al-Qazwînî ( B ) nous dit : On leur présente un 
nouveau-né au milieu de vingt femmes, parmi lesquelles sa mère ne 
se trouve pas, ils le refusent à toutes ; ensuite, on le leur présente au 
milieu de vingt femmes, parmi lesquelles sa mère se trouve, ils la lui 
donnent. 

Qiyâfat al-atar 

Mais, si grand que fût le rôle de la qiyâfat al-basar chez les Arabes, 
celui de la qiyâfat al-atar prédominait. Quotidiennement, ils devaient 
y recourir pour retrouver un homme ou une bête égarés, les traces 
d’un voleur, le chemin à suivre au cours d’un voyage. De nombreux 
témoignages nous ont été conservés à ce sujet, révélant l’étonnante 
perspicacité des Arabes et l’acuité de leur esprit d’observation. 

Ce sont surtout les familiers des plaines désertiques et sablon¬ 
neuses qui sont les mieux prédisposés à l’exercice de cet art ( 6 ). Ils 

1. Risâla fî manâqib al-Turk, in Tria opuscula, éd. v. Vloten, Leyde 1903, 47. 

2. érÂHiz, K. at-larbV wa-t-ladivîr, op. cit., 91 sq. t paragr. 176. 

3. Gâhiz, Mas'ûdÎ, Râzî, locis citatis. 

4. Ibn HiSâm, 564 sq. : AjJUhJI dut tiJdjlj dkjlj L «Ullj Li 

iiLiÀâ.1 <£jb iS'k. I 

(jl V! b «m!ji I 4 JI ÿy* Q>x<Jl9 

le J* • 

5. I, 318. 

6. Cf. Mas'ûdî, III, 342 : J>J\ ^UJ! ^J| Ja|j ^ | 6 U| J^lj. 
À propos des Yéménites, il est dit dans R. al-filâha an-nabatiyya , II, ms. Leyde 
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parviennent, dit-on, à distinguer les empreintes d’un jeune homme 
de celles d’un vieillard, celles d’un homme de celles d’une femme, ce les 
d’un blanc de celles d’un noir, celles d’un étranger de celles d’un habi¬ 
tant du lieu ; ils savent aussi si la femme est vierge ou non. Aucun 
voleur ne leur échappe ; ils en suivent les traces jusqu’au bout et réus¬ 
sissent à mettre la main sur lui ( 1 ). 

Les habitants des gifâr, déserts de sable blanc entre l’Égypte et la 
Palestine ( 2 ), reconnaissent un homme qui aurait volé leurs dattes, 
après plusieurs années d’absence. Il leur suffit de le voir pour recon¬ 
naître indiscutablement en lui le voleur qu’ils cherchent. Il existe 
dans cette région des gens, appelés qussâs, « qui suivent les traces des 
pas des gens » ( 3 ), chargés par les propriétaires des palmeraies de sur¬ 
veiller les passants ; ils reconnaissent sans les voir les gens qui ont tra¬ 
versé la région, rien qu’en examinant les empreintes de leurs pieds ( 4 ). 

Extension au comportement des animaux 

Cette faculté étonnante de divination ne se limitait pas aux hommes ; 
elle concernait également le comportement des animaux et leur manière 
d’être. On dit que Nu'mân Ra ff âd (?) était un qâ'if si habile qu’il 
discernait les traces des pattes des abeilles mâles de celles des femelles( B ). 

Le plus célèbre récit du genre appartient à la légende des fils de 
Nizâr b. Ma'add. En route pour Nagrân, où ils devaient se soumettre 
à l’arbitrage du roi de la ville, al-Af'à, au sujet de la succession de 
leur père, ils tombent sur les traces d’un chameau. Chacun d’eux en 
tire une conclusion 

Pour Iyâd, le chameau est borgne ; car il a brouté, sans désamparer, 
la partie du champ qui avait frappé sa vue, en laissant intacte l’autre 
partie, bien qu’elle fût abondante en herbe. 

303 b, bâb dikr aS-Sagar, fol. 291 sqq., à propos d’«^-saZ>r : Ai LS 

'ix+v*. à$LS] ôfef ülj JJ:» j*J 

ôjjCsi L J* *iU> . J*** %. -0 

1. QAZWiNÎ, II, 120 ; comp. I, 318 ; YâqÛt, II, 91, 1. 1 ; IbSîhÎ, trad. Rat, II, 
175-7. 

2. Région d’al-'Arîg ( Yàqût, II, 90). 

3. T'A 4, 424, in medio. 4. Mas'ûdî, loc. cil. 

5 . GtNÀ'l, supra, p. 340, n° 48, fol. 96 v . 
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Pour Anmâr, il est sans queue ; car ses crottins étaient réunis en 
un tas, alors que le mouvement de sa queue, s’il en avait été pourvu, 
les aurait éparpillés. 

Pour Rabî f a, il penche d’un côté; car l’une de ses pattes anté¬ 
rieures a laissé sur le sol une empreinte profonde, tandis que l’autre 
l’a à peine effleuré. 

Pour Mudar, il est d’un naturel farouche et capricieux (Sarûd) ; car 
après avoir brouté sur un point de pâturage, il l’abandonna, en laissant 
intact un autre point où l’herbe était grasse et touffue, pour aller brom 
ter là où l’herbe était plus rare. 

Arrivés auprès de leur arbitre, ce dernier leur offrit une généreuse 
hospitalité. On leur apporta un rayon de miel ; « nous n’avons jamais 
goûté, disent-ils, de meilleur miel, plus pur et plus savoureux que 
celui-ci ». Mais Iyad fit remarquer que <( les abeilles qui l’avaient pro¬ 
duit, l’avaient déposé dans le corps d’un animal de grande taille». Au 
souper, on leur offrit des viandes rôties ; « nous n’avons pas encore 
mangé, disent-ils, un rôti plus délicat, d’une chair plus tendre et plus 
succulente ». Mais Anmar dit : « Et pourtant cet agneau avait été 
nourri de lait de chienne ». Après avoir bu le vin qui leur fut présenté, 
ils dirent : «Nous n avions jamais goûté d’un vin plus pur, plus agréab¬ 
le au goût, plus limpide et d’un bouquet plus suave ». Mais Rabî'a 
ajouta que « la vigne qui l’a produit, avait été plantée sur un torm 
beau ». Enfin, ils déclarèrent n’avoir pas connu jusqu’alors une hospi¬ 
talité aussi généreuse, ni une contrée aussi prospère que celle de ce roi. 
Mais Mudar signala qu’« elle n’appartenait pas au père d’al-Af'â » (sa 
mère s étant livrée a un autre pour avoir un héritier). Vérifications 
faites, tout ce qu’ils avaient dit, était vrai ( 1 ). 

Caractère sacré de la qigâfa 

Quoique fantaisiste, ce récit démontre que les aptitudes du qâ ’ if 
pouvaient s’exercer sur toutes les choses ; son œil perspicace et son 
pouvoir de déduction dépassaient le domaine de l’intelligence et sup¬ 
posaient même une part d’inspiration divine. Ce dernier point n’ap¬ 
paraît pas dans les récits relatifs à la qigâfa arabe, mais il sera mis 
en relief dans son héritière directe, la firâsa islamique. Le fait que la 
loi islamique considéra longtemps la qigâfat al-basar comme une preuve 
juridique valable dans les procès relatifs à l’établissement de la pater- 


1. Cf. Mas'ûdî, III, 228 sqq. 
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nité d’un enfant né d’une esclave (*), implique une reconnaissance du 
caractère transcendental d’une telle science. Le célèbre qâdî, Surayh 
b. al-Hârit, mort centenaire en 87/706, était à la fois poète, juge et 
od’i/ ( 1 2 ), et le grand imâm as-Sâfi'î (m. 204/820), de père quraysite 
et de mère asadite, qui vécut dix-sept ans dans le désert, chez les Banû 
Hudayl, aurait écrit une Risâla fl Hlm al-qiyâfa ( 3 ). On raconte qu’il 
était une fois en compagnie de Muh. b. al-Hasan dans la Mosquée Sainte 
de la Mekke ; alors, un homme entra ; as-Sâfi'î dit : « C’est un forgeron », 
mais Muhammad répliqua : « C’est un menuisier ». Il s avera qu il 

était l’un et l’autre ( 4 * ). . _ 

Une scène racontée par Yazîd b. Abî Muslim, secrétaire d al-Haggag, 
confère au qâ’if le rôle d’un inspiré. « Nous étions avec Abd al-Malik 
b. Marwân, lui raconta al-Hagëâë, à Dûmat al-Gandal, dans un lieu 
de promenade. Il conversait avec un qâ’if et le questionnait, quand ar¬ 
rivèrent 'Alî b. 'Abdallâh b. al-'Abbâs et son fils Muhammad (futur 
père d’as-Saffâh et d’al-Mansûr). Les voyant venir, 'Abd al-Malik 
bougea les lèvres, marmonna quelque chose, changea de couleur et 
cessa de parler. Alors, je sautai vers 'Alî pour l’éloigner, mais le calife 
me fit signe de le laisser. 'Alî s’approcha et salua ; 'Abd al-Malik le 
fit asseoir à ses côtés et se mit à toucher son vêtement ; puis, il fit signe 
à Muhammad de s’asseoir. Il se mit à s’entretenir avec lui et 'Alî 
était d’une conversation agréable. Le déjeuner arriva ; on présenta 
au calife une bassine d’eau pour se laver les mains ; il le fit et dit (au 
serviteur) de la présenter à Abû Muhammad. Ce dernier dit qu il 
jeûnait ; puis, il se leva précipitamment (et partit) ; 'Abd al-Malik le 
suivit du regard jusqu’au moment où il allait disparaître ; puis, il se 
tourna vers le qâ’if et dit : « Le connais-tu? — Non, répondit-il ; mais 
je sais une chose à son sujet. —Quoi, lui demanda-t-il? —Si le 
garçon qui l’accompagne est son fils, il sortira de sa descendance des 
pharaons (fam'ina) qui posséderont la terre et supprimeront tous leurs 

1 Cf. Moubad, op. cit., p. 135, n. 18 et 19, lequel se réfère à Ibn Qayyim al-Ôaw- 
ziyya, al-Tumq al-hikamiyya, pp. 208 et 195-213. Goldziher, Muh. Studien, I, 
185 (réf. au Hadîi). 

2. Ibn Sa'd , VI, 90 ; T'A 2, 174, 1. 15 sqq. 

3 Cf. H.H. I, 452 ; ms. Süleymaniye, Mihri§ah Sultan, 185,4 (en turc) ; Môsul, 
43, 42 (GÀLS I, 305). Yâqût, Irëâd, éd. Margoliouth, II, 32,signale un K. al- iyâfa 
ivà-l-qiyâfa et un K. al-firâsa, d’un certain Ahmad b. Muhammad al-Kûfî. 

4 Cf al-6in k'I, op. cit., fol. 97 ; autres récits relatifs à a§-Sâfi'î ap. AlûsÎ, III, 

266 s ? „ citant Miftâh dâr as-sa'âda d’I bn Qayyim al-6awziyya. On trouvera ap. 

Moubad, op. cit., 57-61, l’essentiel de ces traditions. 
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adversaires » I Le visage de 'Abd al-Malik s’assombrit, puis, il dit : 
« Le moine de Jérusalem qui le vit chez moi prétend qu’il sortira de son 
dos treize rois ; il en décrivit les caractéristiques » Q) I 

Il s’agit, certes, d’un récit qui s’inscrit dans la politique dynastique 
des 'Abbâsides qui cherchaient à asseoir leur pouvoir sur des signes 
divins, annonciateurs de leur règne. Quoique d’authenticité suspecte, 
il a le mérite de nous faire connaître que, dans la conception de l’Islam 
primitif, le qâ’if participait, dans une très faible mesure, il est vrai, 
à l’inspiration divine, à l’instar de l’interprète des songes. Le Prophète 
n’a pas prohibé ce procédé divinatoire ; on raconte même qu’il eut 
grand plaisir à entendre al-Mugazza/iz ( 2 ) al-Aslamî, des Banû Mudlig, 
dire d’Usâma b. Zayd et son père, camouflés sous une couverture et ne 
laissant voir que leurs pieds : « Ces pieds sont issus les uns des autres » ( 3 ). 

Quand Mahomet et Abû Bakr prirent la fuite pour Médine, les qâfa 
des Quraysites en suivirent les traces jusqu’à la caverne où ils s’étaient 
cachés. Ils ne purent aller plus loin ; car Dieu envoya de la poussière 
et des toiles d’araignées pour en effacer les empreintes et faire croire 
à ceux qui les poursuivaient que personne n’avait passé par là ( 4 ). 

Parfois, le qâ’if n’était autre que le kâhin ( s ), dont l’une des attribu¬ 
tions était de retrouver les bêtes égarées et les objets volés. Ta’abbata 
&arr an , le hors-la-loi ( su'lûk ), attaqua lesHat'am ; leur kâhin demanda 
de voir les empreintes du voleur ; ils en couvrirent une avec une grande 
écuelle et envoyèrent chercher le devin. Quand il la vit, il leur dit : 
« C’est quelqu’un qu’il n’est pas permis de prendre » ( 6 ). 

Tous ces faits pourraient sous-entendre qu’à une époque plus reculée 
la qiyâfa avait un caractère sacré, comme le reste des pratiques divina¬ 
toires de l’Arabie ancienne ; mais, dans l’état actuel des textes, elle 

1. Ibn Hallikàn, Wafayâl, éd. Bûlâq, I, 648. 

2. T'A 4, 15 in fine. 

3. 'Iqd, III, 64 ; AlûsI, Bulûg, III, 262 sq. 

4. Mas'ûdî, III, 343. 

5. Les lexicographes semblent faire de la physiognomonie une spécialité du hâ- 

zî ; cf. T'A 10, 87 in fine: * 1.^ c. ^ | j jjgJL» (£.1)1 (JJ 

^ IçLc. Ji! tlr.f <J^J M Jj 

jLLJI uJuLJlj ül 

c-~Ul cJlâj . ja ôUI 

6 . Ag. 18, 217 sq. 


♦ • 
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apparaît comme une virtuosité de l’esprit humain et comme un pur 
produit de l’intelligence. 

Émanation du milieu désertique 

Selon ar-Râzî, le qâ’if pourrait tirer quelque secours de phénomènes 
célestes et terrestres. Les premiers sont la connaissance des zéniths 
des étoiles et celle des mansions lunaires ; les seconds, la connaissance 
des montagnes et celle de certaines contrées, en flairant le sol ; car 
la terre de chaque contrée possède une odeur propre que ne connaissent 
que les experts dans cet art. « Une telle science est, sans nul doute, 
d’une grande utilité; sans elle, combien de caravanes et combien 
d’armées auraient couru vers leur perte ... » ( x ). 

En considérant le milieu dans lequel est née et s’est développée la 
qiyâfa, les besoins auxquels elle répondait et les aptitudes particulières 
du nomade, aux sens éveillés par le danger, à l’imagination bouillon¬ 
nante et à la mémoire prodigieuse, on peut dire avec W. R. Smith : 
« The function of the câif is not therefore so surprising as it seems at 
first sight » ( 2 ). 

2. La firâsa islamique. 

Avec l’évolution du milieu arabe et son ouverture à l’influence des 
grandes cultures environnantes, il était normal que la qiyâfa, propre 
au système tribal et au cadre désertique ( 3 ), subisse les transforma¬ 
tions qui en ont fait un art strictement physiognomique. 

Science étrangère 

À peine nommée chez les anciens Arabes ( 4 ), la firâsa, en tant que 
technique divinatoire, apparaît comme une science étrangère ( 6 ). Le 

1. Op. cit ., 14. L’auteur fait remarquer à la suite que ce genre de discernement 
( lamytz ) se réalise parfois chez des chameaux et des chevaux. 

2. Kinship, 287. 

3. Chez les nomades du Higâz, la qiyâfa est encore pratiquée de nos jours : cf. 
Doughty, Traoels, II, 625 (à partir des empreintes des pieds, les B. Fahm connais¬ 
sent les plus intimes qualités de l’homme) ; AlûsÎ, Bulûg, III, 262 (B. Murra) ; 
Wellhausen, Reste 2 , 206. 

4. Cf. Jlamâsa d’ABÛ Tammâm, 564, v. 5, où fâris est employé dans le sens de 
mutafarris, c’est-à-dire hasan al-firâsa. 

5. C’est essentiellement une science grecque qui fleurit particulièrement en Asie- 

Mineure, d’où elle passa aux Arabes. Sur les écrits pliysiognomoniques grecs et 
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Coran ignore le terme, mais peut-être pas la notion ( x ) ; le Hadit les 
connaît tous les deux : « Gardez-vous, dit le Prophète, de la firâsa du 
croyant ; car il regarde avec la lumière de Dieu » ( 2 ). Cependant, ce 
Jiadît détache la firâsa de son contexte physique pour l’appliquer à 
l’ordre moral et spirituel. Ce ne sont pas les marques de la peau, ni les 
signes corporels qui déterminent la connaissance intime que le vrai 
croyant peut avoir de l’homme qu’il regarde, mais c’est une perception 
intuitive guidée par une illumination divine ( 3 ), qui le fait pénétrer 
dans la conscience de l’autre. 

Firâsa mystique 

La mystique exploitera cet aspect de la firâsa intérieure dans la di¬ 
rection spirituelle des novices( 4 ). Plusieurs écrits relatifs à la mystique 
traitent longuement de la question, notamment al-Qusayrî ( 5 ). La 

leurs auteurs, cf. Richard Fôrster, Scriplores physiognomonici graeci et latini, 
I-II, Leipzig 1893, qui utilise, dans ses longs Prolegomena, tous les résultats va¬ 
lables des nombreuses recherches faites avant lui dans ce domaine. Il est vrai que 
les Assyro-Babyloniens connaissaient cette méthode divinatoire (cf. les travaux 
de F. R. Kraus, Die physiognomischen Omina der Babylonier, in MVAG 49, 2/1935, 
107 p. ; Ein Sitlenkanon in Omenform, in ZA 43/1936, 77-113 ;.Babylonische Omi¬ 
na mit Ausdeulung der Begleiterscheinungen des Sprechens, in AFO 11/1937, 219- 
30 ; Texte zur babylonischen Physiognomalik, AFO, Beihefte 111/1939, 35 p + 65 pl.) ; 
mais leur physiognomonie est encore beaucoup plus « prophétique » que caracté- 
riologique (cf. Kraus, Die physiognomischen Omina, 17). Or, c’est ce dernier as¬ 
pect, propre à la physiognomonie grecque, qui domine la physiognomonie arabe. 

1. Cf. Cor. 47, 30 ; 48, 29. On cite à tort Cor. 15, 75 : oLj^ dJJi (J 

i , qui termine le récit relatif à Loth. 

2. On fait dire à Ibn 'Abbâs : « Les meilleurs physiognomistes furent quatre : 
La fille de Su'ayb (Yethro) qui examina (lafarrasat) le visage de Moïse et dit à 
son père de le prendre à son service, le roi qui examina (celui de) Yûnus (Jonas) 
qui avait renoncé à vivre parmi son peuple, al-'Azîz (— Phutiphar) qui regarda 
(celui de) Joseph et demanda à sa femme de bien le traiter, et, enfin, Hadîga qui 
regarda (celui de) Mahomet et le suivit avant la révélation » (ap. GiNÂ r î, op. cit., 
fol. 97). 

3. t__- l'Jl 1 J jlUI AsJÜs jjl (cf. Ginâ'î, op. cit., fol. 68 v ). Dans 

K. al-ladbîrât (cf. infra), Ibn al- f Arabî oppose firâsa tabi'iyya et firâsa ilâhiyya 
(cf. Mourad, op. cit., 62). 

4. Il ne nous appartient pas d’insister ici sur ce côté spirituel de la firâsa, pour 
lequel nous avons donné les réf. essentielles dans l’art. Firâsa de la nouvelle El, 
II, 937 sq. ; car il sort du domaine de la technique divinatoire qui nous occupe. 

5. Cf. ar-Risâla 1 al-QuSayriyya, éd. Bûlâq 1284/1867, 137-143 ; Zakariyyâ al- 
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plupart des données relatives à la théorie mystique de la firâsa sont 

réunies dans un opuscule portant le nom de (Muh.) Zayn al-°Âbidîn 

àl-'Umarî ( l ) as-Sâfi'î (m. 970/1562), petit-fils de Nûr ad-Dîn r Alî b. j 

Halîl al-Marsafî (m. 930/1524), qui était, selon le libellé complet du 

titre, maître de novices ( 2 ). Ibn al- c Arabî avait déjà consacré un 

chapitre à cette méthode de connaissance mystique dans son K. at-tadbî- 

rât al-ilâhiyya fî islâh al-mamlaka al-insâniyya, ouvrage dans lequel 

l’homme est considéré comme un microcosme ( 3 ). C’est le chapitre 

VIII de ce traité qui étudie la correspondance entre la forme physique 

et le caractère ( 4 ). 

Objet 

Le procédé physiognomonique qui fait l’objet de cette section, part 
des particularités physiques du corps humain, telles la couleur, la forme 
et la constitution des membres, pour aboutir à la connaissance de la 
destinée de l’homme, par l’intermédiaire de celle de son tempérament 
(al-mizâg) ; car ce dernier, « s’il n’est pas l’âme elle-même, il est l’in- j> 

strument de ses actions. Dans les deux cas, le comportement physique ^ 

AnsârI, Sarh ar-risâla al-QuSayriyya, Bûlâq 1290/1873, III, 174-185, Même con- j 

ception et même utilisation en mystique juive : cf. G. Scholem, Les grands cou¬ 
rants de ta mystique juive, Paris, Payot, 1950, 61. \ 

1. Le ms. de Paris 2760 a al- f Âmirt al-Marsafi et GAL II, 335, S II, 463, al- i 

Gumrî. 

2. Cf. Ankara, Is. Saib Sincer, I, 4161, non fol., 15 x 11 X 1, nasliî s. d. : 

AéJjUI fj a^JIj ÏJLJVl A*JyUI çj A~*jVl a^JI 

j plOU A~*5CJ -\j aJU/^II 

^UJI i>J (JUj' aUL ojUJI owjJIIj Lô-ûâJI 

i-jj b AUl çii <y, tijbJ! 

4^*1 0*^*1 ëVI (j • Autres mss. : Sehid Ali P. 1340 (maijmû'a de 232 fol. 
dont la plupart des traités sont d’Ibn al-'Arabi), fol. 224-232, sous le titre d’ 

3ÜLJVI aJjÂJI J AÂ?cJI ; Hamidiye 189, fol. 148 v -156 r , nashî de 

1041 (?), 27 X 14 ; Paris 2760; Le Caire VI, 118 (GAL). 

3. Cf. Mourad, op. cit., 61-3. Sur ce traité, éd. par Nyberg, in Kleinere Schrif- I 

ten des Ibn r Arabl, Leyde 1919, et partiellement traduit par AsIn Palacios, dans 

El Isl. Crisl., pp. 352-70, cf. O. Yahia, Histoire et Classification de l’œuvre d’Ibn 
*.Arabî, op. cit., II, 476, n° 716. 

4. Il figure seul, comme extrait, dans Univ. Külüph. A 1545, fol. 42 r -45 r , 19,5 x- 
12 ; O. Yahia, op. cit., II, 423, n° 577. 


et la conduite morale sont nécessairement liés au tempérament » ( 1 ). 
C’est, par conséquent, une technique analogue au diagnostic médical. 
D’ailleurs, son développement et son perfectionnement en Islam vont 
de pair avec la diffusion des sciences médicales. 

Physiognomonie d’Aristote 

Encore une fois, c’est Aristote qui est placé à l’origine de la firâsa 
islamique : Hunayn b. Ishâq traduisit un traité de physiognomonie 
attribué à Aristote ( 2 ) que résuma Fahr ad-Dîn ar-Râzî et auquel il 
ajouta d’importantes additions ( 3 ). Le manuscrit d’Istanbul qui con¬ 
serve cette traduction ( 4 ), contient, dans une première partie (fol. 1-12), 
des considérations d’Aristote et de son traducteur sur la firâsa en géné¬ 
ral^), et, dans une seconde partie (fol. 12 sqq.), une confrontation des 


1. RÂzî, op. cit., 4. 

2. Ce K. al-firâsa, reconnu comme faux déjà par Ibn an-Nadîm, Fih., 314, est 
représenté en grec par de nombreux mss. dont les plus anciens ne remontent pas 
au delà du xiv e siècle (cf. Fôrster, op. cit., p. xxxv sqq.) ; il fut éd. plusieurs fois, 
sous le titre d’Agiaroré^ovg &vaioyvœp,ovixd, à partir de 1482 (ib. p. lx sq.), et 
traduit en latin par Bartholémée de Messine pour Manfred, roi de Sicile (1258- 
1266). On en trouvera le texte grec et la version latine ap. Fôrster, I, 1-91. Pour 
les passages physiognomoniques des écrits authentiques d’Aristote, cf. ib., Il, 256- 
271. 

3. Cf. 'Abdarraiimân Badawî, Mafatûtât Aristû e inda l- f Arab, op. cit., 32 ; 
H.h. IV, 388 sq. Le titre du ms. Univ. Kütüph. A 4507 (68 fol., 15,5 10,5, beau 


nashî assez ancien) est ainsi libellé: AiJi (!) A^bl» aL»^-* a)L«j oAa 
flOU A^l^iJI pic ^ , et d’une main différente: ^ 1*0^ 
UL lb ..j I • Cette mention ne figure pas sur le ms. Bayezil, Veliüddin 


Ef. 3189, fol. 126 v -132 r , beau nashî, assez ancien, 18,2 x 12. Comp. le jugement 
sommaire de Mourad, op. cit., 47. Sur l’importance et le contenu de ce traité, cf. 
ib. 69-75. 

4. Saray, Ah. III, 3207, 1, fol. l r -32 v , beau nashî de 680 h. (cf. fin des traités de 


Polémon qui suivent), 20 X 14: jJ ejllT 

Ü*. • 

5. Exemple: (j| ILîLi a)*)/^ Aj L-* (jl ^ <Jl$ 

'fjS. ÎOjjL» CmvAj CjVU- A*jU JjjUJIj 

(comp. ap. Fôrster, I, 4) . <£ÿ Ùj& ül Ul JlS 

... Lgfi dlli ûbJ aJIL» (j «Hjl 
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opinions d’Aristote et de Galien à son sujet. Dans cette confrontation, 
il est question des signes du courage, de la lâcheté, du bon caractère, 
de l’insensibilité, de l’insolence, de la douceur, de la force, etc. Ensuite, il 
est parlé des propriétés du mâle et de la femelle et de celles des animaux, 
applicables, par analogie, aux hommes. Un dernier chapitre est con¬ 
sacré aux signes divinatoires que fournit l’examen des cadavres. 

Une magmû'a du même fonds contient une Risâla fi 'iim al-firâsa, 
extraite de l’œuvre d’Aristote ( 1 ). De caractère moins médical que le 
premier, cet opuscule s’inscrit dans le courant de philosophie politique 
du traité pseudo-aristotélicien, intitulé K. as-siyâsa fi tadbir ar-riyâsa 
wa-l-firâsa, plus connu sous le titre de Sirr al-asrâr ( 2 ), dont la dixième 
maqâla, consacrée aux sciences théurgiques, fut retravaillée par Fahr 
ad-Dîn ar-Râzî, dans son K. as-sirr al-maktûm ( 3 ) ; ce qui permet de 
penser que les neuf autres maqâlas ont pu déterminer la conception 
de Râzî sur la firâsa politique ( 4 ). 


1. Saray, Ah. III, 3430, fol. 114 Ÿ -118 V , nasfiî de 679 h., 20 x 15 : L» IÂa 

. (JU I (_jjû • 

2. Ce titre, contenant le mot firâsa, appartient au ms. AS 2890, 1, fol. l r -107 v , 
beau nashî, daté de 724 h. 


3. Le reste du titre diffère d'un ms. à l’autre (AS 2796 : dJJiJI pU- J ; 

Nuruosmaniye 2792: ^_^>cJ Ij 5 

Univ. Kütüph. A 4734: ^ J i Bayezit, Umûmî 1280: 

j \j,m\ ; etc. ; mais aucun des mss. que nous avons vus n’a : aJsUi 

^»bJI » tel que le donne GAL S I, 923 sq., en attribuant l’ouvrage ( ib. 735) à 

Faiir ad-DIn al-HirâlI, m. 637/1239, fondé uniquement sur h.h. III, 596! 

4. Ce chapitre, extrait de Sirr al-asrâr (Secrelum secretorum ), attribué à Aris¬ 
tote, fut traduit en latin par Philippe de Tripoli, vers la fin du xn e siècle, et uti¬ 
lisé par Michael Scot, dans son Liber physionomie... cum mullis secretis mulierum, 
écrit pour l’empereur Frédéric II, par Albert le Grand (cf. Ed. Taube, Tractan- 
dorum, cité infra, p. 17 sqq .), dans De animalibus, et par Roger bacon, dans Opus 
Maius, dédié en 1267 au Pape Clément IV (cf. Fôrster, I, p. clxxix). La version 
latine fut éditée, pour la première fois, par Ed. Taube, in Traclandorum scripto- 
rum graecorum physiognomonicorum preparatio, Diss. inauguralis philologica, Vra- 
tislaviae 1862, pp. 29-33 ; revu et amélioré, il fut réédité par Taube, in Programm 
des kôniglichen Gymnasium zu Gleiwitz, Gleiwitz 1866, 2 e article, pp. 5-10. Fôr¬ 
ster, II, 181-222, en donne une triple version : 1. Celle de M. Steinschneider, 
faite sur le ms. ar. de Gotha, 2. Celle de Philippe de Tripoli (faite sur d’autres mss. 
que celui de Paris 6298, suivi par Taube), 3. Celle de Steinschneider, faite sur une 
recension secondaire, représentée par Berlin 943, du Fonds de Sprenger, et par 
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Morphoscopie médicale et physiognomonie caractériologique, voilà 
les deux grands chapitres de la firâsa islamique. 

Parmi les sources du premier, on trouve les noms d’Hippocrate ( 1 ), 
Galien ( 2 ), Abû Bakr ar-Râzî ( 3 ) et Ibn Sînâ, auquel on attribue une 

un ms. hébreu en possession du traducteur. Cf. texte ar. éd. par 'Abdarrahmân 
Badawî, in Book on Polilics, in Fontes Graecae doctrinarum polilicarum Islami- 
corum, Le Caire 1954 ; trad. angl. par A. S. Fulton, in Opéra hactenas inedila Ro- 
geri Baconi, éd. R. Steele, fasc. V, Oxford 1920 ; résumé ap. Mourad, op. cil., 47 
sqq. 

1. Cf., en particulier, AS 3632 (coll. de 11 écrits hippocratiques), 2 : iL-ÜJ 

A^ll (Prognoslica) ; Hamidiye 189, fol. 157 v -158 r , nashî des environs de 1041 
h., 27 x 14: ^ oJÜ JJjJI ^ aIIJÜI oL^oJi aJ J 

» comp. Uniu. Kütüph. A 6177, fol. 48 r -52 r , nashî 664 h.: 

OjAI J blÿj î Koprülü 1601, fol. 245 v et 248 r : J (sur les 

textes hippocratiques grecs, cf. Fôrster, II, 241-249). Comp. Muralmolla 1256, 
4, fol. 298 v -305 v , grand nashî s. d. : L* tJ (j^_/ll CjL^À- 

CjUjI » anonyme supputant les chances de guérison du malade d’après plu¬ 
sieurs signes. Début: y-* Jjl (jLjVl i lil 

... ‘Li^l AjjlJbj JbJ JtUl jSb pî fW 5 Beisül- 

kütlab Mustafa Ef. 1164, 6, fol. 112v-116\ nashî de 850 h. (date de la matjmû'a), 

27x17: ^ ÔLJVI aJ^AJI • 

2. Les données physiognomoniques qui lui sont attribuées, proviennent de l’en¬ 
semble de son œuvre, notamment: Ij ^lyl! J—J 

, traduits par Hunayn b. Isljâq 

(AS 3674, 106 fol., 23 x 16, nashî médiocre assez ancien ; comp. Univ. Kütüph. 

A 6158 : 30 maqâlas de Galien, 301 fol., nashî s. d. 21 X 14) ; JDI 

môme traducteur (AS 3591, 148 fol. nashî s. d., 23 X 15) ; t_jE' 
AiVl > trad. de Hubays, revue par Hunayn (AS 3589, 134 fol., nashî s. d., 

21 x 13 ; comp. Univ. Kütüph. A 3869, 234 fol., nashî de 1127 h., 20 x 15) ; 

J _%***& C^S 3583, 151 fol., 

nashî antérieur à 574 h., 23 x 17 ; Univ. Kütüph. A 6177, fol. l-30 v , nashî de 
664 h., 17,5 x 14); A^U^I 0^-1 J » 

trad. de Hunayn (Univ. Kütüph. loc. cit. fol. 31 r -47 v ) ; *L*J| » 
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Risâla fi 'iim al-firâsa Q) ; parmi celles du second, la première place 
revient à Polémon, sophiste de Smyrne, rhéteur et historien, contem¬ 
porain de Trajan et d’Adrien, mort vers 144, qui est unanimement con¬ 
sidéré comme le plus grand physiognomoniste ( 2 ). 

Polémon 

Polémon écrivit un traité intitulé IJegl (pvaioyvco/Àoviaç ou 0vaio~ 
yvwjuovlxa dont il ne subsiste en grec qu’une citation( 3 ). Cette œuvre 

trad. de Hunayn (AS 4838, fol. 57^-74*, magmû'a de 638 h., nastf, 16 x 12 ; Ba§- 

datli Vehbi 1409, fol. 19 r -26 r ) ; même traducteur (AS loc 

cit. fol. 76 v -105 v ; Bagdalli Vehbi, loc. cit. fol. 26''-32 v ) ; etc. Comp. textes grecs ap. 
Fôrsteh, II, 283-299. 

3. Cf. le ch. V (1) de K. at-tibb al-Mansûrî, traitant des maladies de la peau 
d’après Galien ; ce cli. se trouve dans une collection de traités physiognomoniques 
à Bursa, Hüsayn Çelebi 882, fol. 68 r -74 r ; il est utilisé dans le premier ch. d’un traité 
anonyme de firâsa, in Kôprülü 1620, fol. 23-78, nashî s. d., 17,5 x 13, inti¬ 
tulé : U Ajj J JJta. 

«OUsIj, et dans K. ad-dalâ’il d’AL-HASAN b. al-Bahlûl, ms. : Millet, Hekim Oglu 

572, 1, n° 43 ; comp. ib. n os 44, 45 et 46 ; il fut édité à Alep en 1929. On trouvera 
ap. Fôrster, II, 163-179, la partie physiognomonique du Mansûrî, extraite de la 
version latine de Gérard de Crémone ; résumé ap. Mourad, op. cit., 53 sqq. 


1. Cf. Esat Ef. 3774, 7, fol. 89'-96^, 19 x 10, en 13 chapitres : le nom d'Ibn 
Sînâ ne figure pas dans le texte, mais écrit au crayon sur la page de titre. Ta'lîq, 
d’une autre main que la Risâla fî t-ta'bîr qui précède et qui lui est attribuée (datée 
de 973 h.). —Un traité physiognomonique latin est attribué à Ibn Sînâ (cf. Fôrster, 
I, p. clxxviii). 

2. ^1*1 ïjà j Ji (Bursa, Hüsayn Çelebi 882, fol. 

54 r ). Sur sa vie, cf. Fôrster, I, p. lxxv sqq. ; id ., De Polemonis physiognomonicis, 
Kiel 1886 ; Hugo Jüttner, De Polemonis rhetorus vita operibus arte, Breslauer Phi- 
losoph. Abhandl., VIII, 1/1898, 20-37 ; Anton v. Premerstein, Das Attentat der 
Konsulare auf Hadrien im Jahre 118 n. Chr., Klio, Beitrâge z. allen Geschichte, 8. 
Beihefte, Leipzig 1908, p. 46 sqq. ; Willy Stegmann, in Pauly-Wissowa, RE XXI, 
2/1952, col. 1345 sqq. 

3. Dans une compilation faite par un anonyme chrétien (cf. Fôrster, I, p. lxxvi). 

En plus de la version arabe, le traité de Polémon est connu par un anonyme latin 
faisant la synthèse des écrits du médecin Loxus, du Ps.-Aristote et de Polémon 
(Fôrster, II, 1-145) et surtout par une paraphrase grecque, faite par Adamantius, 
un médecin juif d’Alexandrie qui vivait dans la première moitié du v e siècle (cf, 
Fôrster, I, p.C sqq. et 297-426). 
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fut traduite en arabe avant le milieu du m e /ix e siècle, puisqu’elle fut 
utilisée par al-Gâhiz dans K. al-Hayawcîn ( 1 ). Nous en ignorons le tra¬ 
ducteur, dont le nom n’est mentionné sur aucune des copies que nous 
avons vues ( 2 ). 

La physiognomonie de Polémon se fonde sur la confrontation des 
figures humaines avec les figures animales et sur l’utilisation analogique 
des faits instinctifs des secondes pour la description des premières ( 3 ). 
D’après leur physionomie, les hommes sont classés en diverses formes 
(i a$kâl ), correspondant à des animaux, dont les qualités et les défauts 
servent à les caractériser. C’est ainsi que l’homme qui appartient à 
la forme du lion, est « audacieux, fort, clément, coléreux, vif, ambitieux, 
généreux, patient » ; celui qui appartient à celle du léopard, est « van¬ 
tard, rancunier, trompeur, très réservé, sanguinaire » ; celui qui appar¬ 
tient à celle de l’ours, est « fort, vorace, sans ambition, malveillant et 
traître », etc. ( 4 ). 

1. Cf. III, 46, 83, 87 sq. Cf. aussi Fih. 314: l-iLT 

Vj et «U/ly • C’est à propos des pigeons 

qu’al-Gâhiz cite Polémon et ce qu’il lui attribue ne se trouve pas dans le ms. de 
Leyde (cf. ap. Fôrster, I, 187). 

2 . Cf. Saray, Ah. III, 3207, 2, /b/. 33'-75' aJ^LJI J ÜJ-CM 

\j et 75 V -92 Ÿ : L*J| y beau nashî de 680 h., 20 x 14 ; 

ib. 3245, 66 fol., beau nashî s. d., 24 x 17 ; Manisa 1556, non fol., beau nashî s. d., 
19 X 14. —Le ms. de Leyde 1206 (cat. De Jung et De Goeje, III, 165) fut éd. et 
trad. en latin par G. Hoffmann, ap. Fôrster, I, 95-294 ; comp. ib. II, 149-160 ; 
Mourad, op. cit., 44 sqq. en donne un résumé. K. al-firâsa li-Filîmûn al-Hakîm, 
éd., à Alep, en 1929, à la suite de la partie physiognomonique de K. at-tibb al-man- 
çûrî, diffère de la recension de Leyde et s’identifie au ms. de Gotha, trad. en latin 
par G. Hoffmann (cf. Fôrster, II, 147-160). 

3. Cf. Yincipit du ms. de Manisa: J ^JÜl IÂa 

... JSCàJI (J (J' 2 *?? Lwii (j jhi AS >JI 

4. Saray, Ah. III, 3245, fol. 16 r ; comp. Bursa, Hüsayn Çelebi 882, fol. 62 r - 
62 v et 67 v -68 r . Comp. le ch. IV de K. as-siyâsa fî 'iim al-firâsa d’ABÛ Jâlib al- 

Ansârî (Saray, Ah. III, 3589, fol. 5 sqq.) : j^L jlü J 

pÿtxJI IwLa* cUb i g Le U Ij 

«JljSl j&j) i^UJI JIjpJ ^ **“Ô*L£j L ’ÂSj*-* U y. Aj 

jh**j I • 
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Polémon consacre une partie de son ouvrage aux femmes. Il tire 
de leui aspect physique des conclusions sur leur comportement moral. 
Il les classe en « grande, petite, moyenne, charnue, vieillie, amaigrie, 
aux larges épaules, mince, à la chair ferme », etc. ( 1 ). Les manuscrits 
de son œuvre présentent des divergences importantes ; seule une 
étude comparative approfondie permettrait d’en retrouver la struc¬ 
ture primitive. 

Sams ad-Dîn al-Ansârî 

La firâsa politique du Ps.-Aristote, la firâsa caractériologique de 
Polémon et la firâsa médicale d’Hippocrate et de Galien se trouvent 
réunies dans une excellente synthèse, faite en 723/1323, à 'Akkâ, par 
Sams ad-Dîn Abu 'Abdallah Muhammad b. Ibr. Abî Tâlib al- 
Ansârî as-Sûfî ad-Dimasqî (m. 727/1327), généralement connue sous 
le titre de K. as-siyâsa fî 'ilm al-firâsa ( 2 ). Le ms. de Bursa copié sur 
l’original, contient, à la suite du traité, un chapitre sur ce que pensent 
les physiognomistes [Aristote, Polémon, Abû Bakr ar-Râzî, Fahr ad- 


1. Ib. 3207, fol. 78 v ; cf. aussi Bursa, Hüsayn Çelebi 882, fol. 67 r -67 v ; comp. ib. 
64 r -64 v . 

2. Dans la magmû'a d'écrits physiognomoniques de Bursa, Hüsayn Çelebi 882 
(89 fol., nashî s. d., 18 x 13), en tête de laquelle il figure (fol. 1-53 Ÿ ), ce traité est 

intitulé: iwlyiJI de même à Kôprülü 1601 (nashî de deux mains, s. d., 

21,5 X 16,5), fol. 198 v -248 r , où on lit simplement: ’Àu\j3 . Mais, dans le même 

ms. de Bursa, fol. 54 r , un disciple de l'auteur lui donne le titre de : a lv l t t .j| 

iUJjjaJI qI.p- Cf. encore Saray, Ah. III, 3589 (38 fol., 20 x 13) ; Esat Ef. 1847 

(58 fol., nasfyî s. d., 18,5 x 13,5) ; Çorum 3095 (43 fol., nashî s. d., 20,5 x 13,5 

x 5) : I ; Saray, Hazine 556 (67 fol., beau 

nashî s.d., 20 x 13): «LuLjjJl ^Lu/I AS 3728 (33 

fol., nashî s.d., 16x11): aJ^aJI ^ J 2L,UJI J \£\ ; Manisa 2918, 

1: Jl ^ • Ouvrage éd. au Caire, 

al-Matba f a al-Wataniyya, en 1299 h., pour la première fois. ii.h, III, 610, men¬ 


tionne, de cette même époque, un traité intitulé : 


^ Auj I JkA- | 


de Tàg ad-D1n 'alî b. Ahmad, connu sous le nom d’IoN ad-Durayhim al-Maw* 
çilî (m. 762/1361), que nous n’avons pas rencontré. Sur les rapports entre le trai¬ 
té d’Ançâri et ceux du Ps.-Aristote et de Polémon, cf. Fôrster, I, p. xxvi sqq. et 
lxxxiv sqq. 


Dîn ar-Râzî, Uâwûs ( x ), as-Sâfi'î, Ibn 'Arabî] du bon œil ( 2 ) ; c’est un 
extrait, fait par un disciple anonyme de notre auteur, de K. as-siyâ¬ 
sa fî 'ilm al-firâsa, qu’il «écrivit à Safad et que j’ai copié, nous dit-il, de 
l’autographe ; il me le tendit en m’accordant la licence de le rapporter 
de lui, au mois de Safar, en l’an 724, à Safad » ( 3 ). On lui attribue, 
enfin, un commentaire sur les signes annonçant la mort d’après Hip¬ 
pocrate ( 4 * ). 

Rôle dans le commerce des esclaves 

La firâsa islamique connut une application particulière dont l’im¬ 
portance était considérable au Moyen Âge : elle jouait un grand rôle 
dans le commerce des esclaves. L’Égyptien Muhammad b. Ibr. b. 
Sa'îd al-Ansârî, connu sous le nom d’ Ibn al-Akfânî (m. 749/1348), 
écrivit, sur ce sujet, un traité intitulé an-Nazar wa-t-tahqîq fî taqlîb 
ar-raqîq ( 6 ), qui fut retravaillé, en 883/1478, par un autre Égyp¬ 
tien, Abû t-Tanâ’ Muzaffar ad-Dîn Mahmûd b. Ahmad al-'Ayn- 
tâbî al-Am^âtî (m. 902/1496), sous le titre de : al-Qawl as-sadîd 
fî hliyâr al-imâ ’ wa-l-'abîd ( 6 ). 

L’opuscule comprend une introduction contenant des « recommanda¬ 
tions utiles », un premier chapitre traitant des « espèces d’hommes et 
des qualités, défauts et mœurs propres à chaque espèce d’hommes 

1. Selon toute vraisemblance, ce nom serait issu de la confusion entre Antonios 
Polémon, notre physiognomoniste, et Polémon le Périégète (n e siècle av. J. 
G.), voyageur et géographe grec, auteur de Périégèse d’Ilion, appelé par Suidas 
(s. v .) : UoAépcov Eêriyérov ’IAievç. Ainsi, Polémon serait mentionné ici sous 
deux noms différents I Cf. cependant la tentative d’explication de Mourad, op. 
cit., 31-3 (Aeliüs Prometus, Apuleius, Hippocrate). 

2. (J l*.J : fol. 54 r -61 r . 

3. Comp. le colophon du traité lui-même : ^ JUj b lAA 

<GLyS--»J A *-* U.J 

Âj {J 1 ALui • 

4. Ms. Paris 2562, 20. K. al-firâsa d’iBN al-Hawwâm fut éd. par H. 'A. Mah- 
fûz, Téhéran 1954, 16 p. + 1 pl. ; nous n'avons pas pu le voir. 

5. Cf. GAL S II, 169. Dans son encyclopédie des sciences, IrSâd al-qâsid ilà asnü 
l-maqâ?id , éd. par A. Sprenger, Bibl. Indica, 21/1849, et au Caire en 1900, un ch. 
est consacré à la physiognomonie, cf. E. Wiedmann, Beitr. LUI, in Sitzungsbe- 
richte der physikalisch-medizinischen Sozietal in Erlangen 48/1916. 

6. Cf. AS 3361, 67 fol., nashî de 895 h., 21 x 16. Autres réf. in GAL II, 82, S 
II, 169 ; cf. Mourad, op. cil., 55 sqq. 
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libres, d’esclaves femelles et d’esclaves mâles », un deuxième chapitre 
traitant des régions célèbres, des terres habitées, des tempéraments 
de leurs habitants, de leurs activités, de leurs spécialités », etc. ( x ), un 
troisième chapitre traitant des membres du corps et des signes phy- 
siognomiques « qui leur sont propres », et une conclusion sur « la mani¬ 
ère de faire la traite des esclaves et les vices que voilent les marchands 
d’esclaves » ( 2 ). 

Physiognomonie chevaline 

Ce genre de firâsa est également utilisé dans le commerce des che¬ 
vaux. Ar-Râzî parle des « épis ( dawâ’ir ) sur les corps des chevaux, 
auxquels les Arabes donnent des noms particuliers et dont ils tirent 
de bons et de mauvais présages » ( 3 ). De même, Ibn al-Bahlûl réunit, 
dans un chapitre, un certain nombre de données sur « les épis des che¬ 
vaux, sur d’autres (signes) et sur quelques-unes de leurs maladies » ( 4 5 ). 

Enfin, selon al-Gâhiz ( 6 ), « les physiognomonistes examinent ce que 
rongent les souris, comme ils examinent les naevi, les omoplates ... et 
les lignes de la main. On prétend qu’Abû (ja'far al-Mansûr descendit 
dans un village où les souris rongèrent un tapis ( misli ) sur lequel il s’as¬ 
seyait ; il l’envoya pour être reprisé. Le repriseur dit à ses envoyés : 
« Il y a ici une famille dont les membres se connaissent dans les trous 
rongés par les souris et (savent) le bien ou le mal que rencontrera le 

1. Ce genre de considérations peut avoir sa source dans K. al-ahwiya wa-l-bul- 
dân (comp. De aere aquis locis ) d’Hippocrate, traduit par Hunayn b. Ishâq ; cf. 
AS 3572, fol. 1-31, beau ta'lîq s. d., 17,2 x 10. Un K. al-buldân est attribué à 
al-Gâhiz ; cf. Pellat, Inventaire de l'œuvre gâhizienne, in Arabica 3/1956, p. 154, 35. 

2. Comp., sur ce sujet, le ch. d’I bn al-Bahlûl, dans K. ad-dalâ’il (Millel , Hekim 

Oglu 572, n° 46), intitulé: CjL diJ^i J 

P A i l*»? J_a ; Cambridge, University 1388, fol. 117 r sqq. ; Tabarî, I 2 , 1025-26 et Ag. 

2, 29-30, où est donnée la ?ifa ou norme de la beauté féminine suivie dans l’achat 
d’esclave. 

3. Éd. Mourad, p. 10 ; comp. An. b. Muhammad, connu sous le nom d’iBN Qutay- 

ra, Igj ,,, Igj IjJlj Lgj (AS 3705, 203 

fol., nasht muiallat, assez ancien, 32,5 x 22) ; Ibn Hudayl al-AndalusÎ, Hulyat 
al-fursân, éd. et trad. Mercier, Paris 1922-24 ; cf. p. 22 sqq. (texte) et pp. 87, n. 3 ; 
94 sqq. ; 123 sq. (trad.) et passim ; L. Casartelli, Sàlûtar : la pierre de touche du 
cheval, trad. du persan, in Le Muséon 9/1890, 96-105, 185-192 ; 402-411. 

4. K. ad-dalâ'il op. cit., n° 48. 

5. JJayawân, V, 93. 
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propriétaire de la chose rongée ; il ne tient qu’à vous de le leur montrer 
avant de le faire réparer. Alors, al-Mansûr l’envoya au plus vieux d’en¬ 
tre eux ; quand son regard tomba sur l’endroit rongé, il se leva préci¬ 
pitamment et demanda : « Qui est le propriétaire de ce tapis ? — C’est 
moi, répondit al-Mansûr. — Que le salut de Dieu, sa miséricorde et 
ses bénédictions soient sur toi, 6 Commandeur des Croyants I Par 
Dieu, tu seras calife ou bien je serai un ignorant ou un menteur » ! 

Ce récit n’aurait pas retenu notre attention, si l’existence d’une telle 
mancie ne nous était connue par ailleurs. En effet, Mélampos, le légen¬ 
daire devin grec qui comprenait le langage des animaux ( 1 ), aurait 
écrit un traité intitulé IIeqI ftvœv ( 2 ). 

Comme vont le démontrer les parties suivantes de ce chapitre, les 
procédés physiognomoniques s’exercent dans un vaste domaine de la 
connaissance humaine. C’est en quelque sorte une lecture attentive 
dans le livre de la nature qui ne saurait rien receler, quelles que soient 
les tentatives de l’homme de garder secrets les signes qui risquent de 
trahir son comportement ( 3 ). Certains de ces signes échappent même 
à l’homme qui les présentent : C’est ainsi que l’œil de l’homme est le 
miroir de sa pensée, le front haut dénote la bêtise, le front large la pauv¬ 
reté d’esprit, le petit front, la grâce des mouvements ; les sourcils 
tombant sur les yeux indiquent l’envie, les yeux de grandeur moyenne, 
l’intelligence, le bon caractère, des sentiments nobles et généreux ; les 
yeux qui demeurent longtemps fixés dans leurs orbites, indiquent la 
sottise, ceux qui regardent de travers une nature volage et inconstante ; 
les oreilles velues indiquent une bonne ouïe, les oreilles grandes et 
droites, la bêtise et le radotage, et ainsi de suite ( 4 ). Notons, enfin, 

1. Cf. Pauly-Wissowa, RE XV, 1, p. 392, col. 2 sqq. (devin légendaire), p. 395, 
col. 1 (langage des oiseaux). Toutefois, l’auteur de ce traité semble différent de 
cette figure légendaire (cf. ib. p. 399, 6). 

2. Cf. Artémidore d’Éphèse, Oneirocritica, éd. Hercher, III, 29 (in apparatu) ; 
trad. arabe, p. 392, Serait-ce un ch. de son traité intitulé IIeqI regdTœv xal aypelœv, 
comme le laisse supposer le naï de la recension V, ou bien tout le traité serait-il 
consacré aux présages par les souris, comme le laisse supposer la var. èv rœ de la 
recension L? 

3. Comp. Ps.-Gâhiz, 'Irâfa, 17 sqq. 

4. Cf. IbSîhÎ, trad. Rat, II, 188-9 ; NuwayrÎ, Nihâya, III, 144 sq. On trouvera 
d’autres signes tirés du corps, de la tête et des cheveux ap. Ps.-Gâhiz, 'Irâfa, 14- 

17; sur la conduite et le caractère, cf. ib., 12-14: I y ^ 

dULijJ^ cj Lo*y>x_j LJjjdl ^ » 
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que la firâsa a été utilisée, comme le rêve, d’une manière fictive, pour 
présenter stylistiquement et par allusions des éloges ou des reproches ( 1 ). 

Jusqu’aux temps modernes, la firâsa continua à susciter l’intérêt 
du public, à telle enseigne que le fondateur de la revue al-Hilâl, (jur- 
gî Zaydân, l’un des artisans de la renaissance des lettres arabes, s’est 
donné pour tâche de présenter à ses lecteurs une synthèse de la phy¬ 
siognomonie moderne ( 2 ). 


3. Les naevi ou taches de la peau. 


Deux termes, souvent confondus, désignent les signes qui sont la 
matière de ce procédé physiognomonique : al-hâl, plur. hîlân, qui devait 
s’appliquer particulièrement aux grains de beauté ( 3 ) et être de bon 
augure ( 4 ), et as-sâma, plur. sâmât, qui semble avoir désigné, à l’origine, 
les taches de couleur sur le corps d’un cheval, surtout là où elles le dép¬ 
récient ( B ), puis, il s’appliqua à toute tache de couleur différente de 


1. On en trouvera un bel exemple ap. T ABAR b IH 2 ,1088 sqq., où un Bédouin de 

Syrie, se disant être * déc¬ 

rit en vers, sans les avoir préablement connus, l'émir 'Abdallâh b. Tâhir et ses 
compagnons, en faisant ressortir leurs qualités et leurs défauts. 

2. K.'ilm al-firâsa al-hadîi..., Le Caire, Impr. al-Hilâl, 1901, 160 p. 

3. T f A à, 313 : i -. -i I (3s®-? O-tJI (3 A-iLi 

n 1 1 Jl . ^ LV J o > com P- C1 - Hu art, Anîs ol-ochchâq. Traité 

des termes figurés relatifs à la description de la beauté, trad. du persan et 
annoté, Paris 1875 (Bibl. de l’École des Hautes Éludes, IV 0 Section, vol. 25), 
pp. 49-54. Sur les naevi (hîlâne ) chez les Persans, cf. Ps.-Ôâhiz, r irâfa, 7. 

4. T f A 7, 311 in fine : U JÜ-1j • La richesse de signi¬ 

fications de la racine h w/y l donna lieu à deux poèmes, où toutes les nuances en 
sont utilisées : l’un se trouve dans Bahr as-silsila de ‘'Abdallah at-TaflAw? (cf. 
T f A 7, 314, 1. 7 sq.), l’autre dans K. kasf al-hâl fî waçf al-hâl de Salâh ad-Dîn 
as-Safad! : cf. ms. Copenhague, n°* CCXCIII et CCXCIV (p. 162). Sur ce dernier, 
cf. Mourad, op. cit., 37. 

5. T f A 8, 362, 1. 12 sq. ; 0_^ ^3 ^ » /» (_y I 3ld_j 

J |(JJJ (> • Toutefois, le terme tech¬ 

nique désignant « toute couleur différente du fond de la robe t> est Siya (rac. w S y) : 
cf. Ibn Hudayl, op. cit. trad. Mercier., 85 sqq. Sur l’importance des taches dans 
l’achat d’un cheval, dont elles élèvent ou abaissent le prix, cf. ib., p. 79 sqq. ; Osman- 
Bey, Les Imams et les Derviches, op. cit., 138 sq. 
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celle du corps qu’elle dépare, et à toute empreinte noire sur le corps 
ou sur le sol ( 1 ), d’où son caractère plutôt néfaste. Mais, dans l’état 
actuel de nos textes, il n’y a pas de différence entre ëâmât et hîlân ( 2 ). 
Les deux termes désignent les taches naturelles qui marquent la peau 
de l’homme, dans le visage comme dans le reste du corps, et les taches 
accidentelles, abcès (butûr) ou rousseurs résultant d’une maladie et 
annonçant la mort ( 3 ). 

Opuscule de Mélampos 

Toutefois, Ibn an-Nadîm, citant les écrits d’un certain auteur « by¬ 
zantin » ( rûmî ), Mîn(a/o)s, dit que ce dernier écrivit ün K. al-hîlân 
et K. aè-sâmât ( 4 ). L’équivalent grec du dernier titre serait IIeqI otuXüv 
qui traiterait des marques naturelles sur la peau, alors que celui du 
premier serait IIeqI èXat&v ( 5 ) qui traiterait des grains de beauté. Si 
nous ignorons tout du premier, nous savons que le second est le titre 
de l’un des deux chapitres qui nous restent du traité attribué à Mélam¬ 
pos, intitulé IIeqI TEQarœv xat arjpelwv, à savoir IIeqI naXp&v et IIeqI 
èXai&v ( 0 ). 


1. T'A toc. cit., 1.3 sq. : ^ ^jj| jjJ| 

3^3-1 Jlij ,,, AjJ» 1.13: ILjLUIj 

ijj ô-tJI (J ÏJm, I ÿ\ Usul • 

2. Les deux termes sont utilisés dans les pronostics assyro-babyloniens (pour 
hâlu, cf. par ex., Bezold, 120, et Kraus, in MVAG 40, 2/1935, p. 40 ; pour sâmûli, 
cf. Labat, Traité akkadien de diagnostics et pronostics médicaux, Leyde 1951, 200, 
1.7). 


3. Cf., à ce sujet, aJUj (Bursa, Hüsayn 

Çelebi 882, fol. 61 r -62 v ), jjiJI (J Lj Lyâi (Kôprülü 1601, fol. 245 v -248 r ) > 


utilisés par le Ps.-Gâhiz, ’lrafa, 116 sqq., dans un paragraphe intitulé : y, 

oLUJIj (j (titre exact d'un ms, de Berlin : 


cf. Ahlwardt, IV, 557, n° 5373). Cf. les variantes d’un texte arabe écrit en caractères 
hébraïques, éd. par M. Steinschneider, in Bolletino italiano degli studi orientali, 
N. S. 7/Firenze 1877-82, p. 129 sqq. 


4. Fih., 314: ^Jji\ CjLUUI v-jhS* ( 

5. Par analogie avec les « olives » (êXala : olive, olivier). 

6. Le titre eaxct est MeXdpnoôoç leQoyQafiparécoç jieqi êXalœv rov aéparoç 
fiavTixtj jiqoq lÏToXepaiov fiaoiXéa, éd. Franz, in Scriplores physiognomoniae vete- 
res, Altenbourg 1780, pp. 501-509. Sur Mélampos, cf. Pauly-Wissowa, RE XV, 1, p 
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Si Mîn(a/o)s devait être une corruption de Mélampos, l’un des deux 
titres du Fih. correspondrait à Ilegi TtaXjumv et serait à corriger en K. 
al-ihtilâgât , le, terme arabe exact pour désigner la palmomancie. Dans 
ces conditions, la donnée du Fih. aurait un sens et la source grecque de la 
divination par les grains de beauté et les taches du corps, ainsi que de 
la palmomancie, ne serait autre que Mélampos. Le fait que son Ilegi 
èXaicbv est le seul traité grec 0 connu dans cette matière rend vrai¬ 
semblable une telle corruption, laquelle serait paléographiquement jus¬ 
tifiable ( 2 ). Rien, toutefois, ne nous sortira du doute que l’éventuelle 
découverte de la traduction arabe du traité en question ou, du moins, 
un relevé précis des citations qui lui sont attribuées. 

Est-ce que ce procédé physiognomonique était connu des anciens 
Arabes? Nos données, si maigres soient-elles, permettent de répondre 
par l’affirmative. Si la mention chez Râzî des sâmât et hîlân ( 3 ) peut 
avoir été inspirée par les sources physiognomoniques grecques et si 
celle du Ps.-Gâhiz se rapporte aux Persans ou se réfère à Hippocrate 0, 
il nous reste deux faits qui démontrent, le premier, la connaissance 
de l’avenir grâce aux taches de la peau et, le second, l’habitude de 
tirer présage des grains de beauté. 

Le premier de ces faits appartient au concert de signes merveilleux 
qui auraient annoncé la venue du Prophète : Au cours de son premier 
voyage en Syrie, à l’âge de douze ans, un moine, nommé Bahîra, aurait 
reconnu en lui les signes de la prophétie ( 6 ). Or, ces signes étaient 

399, 6. Comp. J. Nicolaïdes, Les Livres de divination, Paris 1889, pp. 87-88, où 
il traduit du turc « Le livre des grains de beauté », attribué à Léon Le Sage ; comp. 
également Babyloniaca 1/1906, 91 sqq. 

1. Mis à part les écrits attribués à Hippocrate (cf. supra, p. 383, n. 1). Parmi 
les omens physiognomoniques chez les Assyro-Babyloniens, il y avait ceux tirés 
des taches naturelles du corps ( umsatu ), des grains de beauté noirs Qiâlu), des en¬ 
vies rouges ( pêndû ), des verrues, des bubes, des éphélides hépatiques, des taches 
de rousseur, des cicatrices et même des poils qui y poussent (cf. Kraus, Die phy- 
siognomischen Omina der Babylonier, op. cii. 39 sqq). Mais le titre du Fih. se réfère 
explicitement à une œuvre grecque. 

2. En effet, dans l’écriture kûfique du ni e /x e siècle, comme dans le nasfrî des 

siècles suivants (jusqu’au vn e /xiv e siècle), le lâm de pouvait facilement 

se confondre avec le yâ’ de J la chute du mîm après un autre mtm et la trans¬ 

formation du bâ 3 en nûn sont également des phénomènes possibles, dus respec¬ 
tivement à l’euphonie et à l’absence des points diacritiques. 

3. Ap. Mourad, p. 10. 4. c Irâfa, 7. 

5. Ibn Sa'd, I, 1, p. 99 sq. ; cf. ib. 101, où, lors de son second voyage, à l’âge de 
15 ans, un autre moine, nommé Nestor, aurait reconnu les mêmes signes. 


corporels 0 et concernaient l’œil, le visage et surtout « le sceau de la 
prophétie », placé sur le dos entre les épaules ; il « ressemblait à l’em¬ 
preinte d’une ventouse » 0. Ce trait légendaire confirme, tout au 
moins, le fait que les Arabes savaient que les Byzantins tiraient pré¬ 
sage des taches de la peau. 

Eux-mêmes semblent aussi l’avoir pratiqué, comme en témoigne 
ce récit : « Mu'âwiya épousa une femme des Banû Kalb. Il dit alors 
à sa femme Maysûn, mère de Yazîd b. Mu'âwiya : « Entre et regarde 
ta (nouvelle) cousine ( ibnat ' ammik ) ; elle entra, la regarda puis revint 
et dit : « Je n’en ai point vu de pareille ; toutefois, j’ai aperçu sous son 
nombril un grain de beauté. C’est à cette place là que tombera la tête 
de son mari » I II eut dès lors un mauvais pressentiment et la répudia. 
Alors, Habib b. Maslama l’épousa, puis la répudia. Elle fut, enfin, 
épousée par an-NiCmân b. Basîr (gouverneur de Hims sous Marwân 
b. al-Hakam) ; lorsqu’il fut décapité (pour avoir suivi Ibn az-Zubayr), 
sa tête fut déposée dans le giron de sa femme » ( 4 ). 

4. La chiromancie. 

Si la physionomie est « l’expression totale du corps », « la main est 
l’action humaine tout entière et son seul moyen de manifestation » ( 6 ). 
De là, la naissance de plusieurs procédés de divination de la main, com¬ 
me la dactylomancie ( 6 ), l’onychomancie ( 7 ) et surtout la chiromancie. 

1. Cf. Tabarî, I 3 , 1124: *U| J\ OU- 

ûwLÆ 1 Ia A3 * 

2. Ibn HiSÂm, 116: y I JJU <j|£j > comp. Tabarî, I 3 , 1125: JjL» 

Âa» LâiÜ I • 

3. Comp, Mélampos, ap. Franz, op. cil., 507 : ’Eàv eîç xo vnoydaxQiov, èfi- 
jiadeïç eaovxat, « S’il (le naevus) est sur le bas-ventre, ils (l’homme ou la femme) 
seront enclins à la passion ». 

4. Ag. U, 124. 

5. Ces expressions appartiennent à Honoré de Balzac, Le Cousin Pons, in La 
Comédie humaine, vol. 22, Lausanne, Ëd. Rencontre, p. 137. 

6. Divination par les anneaux ; cf. Maxwell, Divination, ch. 10. 

7. Divination par la forme des ongles : ib. ; le ch. III du Polémon arabe (ap. 
Fôrster, I, 199) est consacré aux signes tirés des ongles. Le rôle des ongles est 
plus connu dans la magie : cf. Fossey, Magie assyrienne, 113, 1.63, sur l’enchante¬ 
ment par la rognure (likit) d’ongle ; Frazer, Golden Bough, I, 375. En Islam, 
la propreté des ongles est une exigence de pureté : « Le Prophète interrogeait sou- 
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Objet 

La chiromancie ou 'iim al-asârîr ( x ) permet de deviner la longueur 
ou la brièveté de la vie d’un homme, son avenir heureux ou malheureux, 
sa richesse ou sa pauvreté, etc., et cela à partir des lignes de la 
main ou de la plante des pieds, en considérant la proximité ou 1 éloigne¬ 
ment, l’allongement ou le raccourcissement, la largeur ou 1 étroitesse 
des espaces qui les séparent, et les dessins qu’elles forment entre elles ( 2 ). 

L’auteur du Miftâfy as-sa'âda ( 3 ) considère la chiromancie comme 
une science dans laquelle Arabes et Hindous sont particulière¬ 
ment adroits. Nous n’avons, cependant, retenu de nos nombreuses 
lectures qu’une seule mention de cette pratique, dans un vers du poète 
chrétien Maymûn b. Qays al-A'sà, contemporain de Mahomet ( 4 ). 

En Islam, c’est à Fahr ad-Dîn ar-Râzî que l’on attribue un petit opus¬ 
cule, intitulé Ma'rifat hutût al-kaff wa-mâ fihi min al-fyikma ( ). En 


vent ses compagnons sur leurs rêves et ils les lui contaient ; mais, parfois, ils n en 
avaient pas. Il vit que leurs ongles étaient longs et sales et leur dit : « Avec de 
tels ongles, peut-on avoir des rêves» (DInawarî, ms. Paris, fol. 23 v )? 

1. Plur. du plur. de sirr, plur. asrâr, sirâr, « lignes de la main », et asirra, « lignes 
du visage et du front » ; cf. T*A <3, 271, 1.7 sqq. 

2. FUzî, ap. Mourad, op. cit., t. ar ;. p. 11 ; h.h. I. 236 ; comp. Maxwell, op. 
cit., ch. 16, pp. 127-133. Sur la parenté entre l’extispicine assyro-babyloniennc 
et la chiromancie, cf. Boissier, Choix de textes relatifs à la divination assyro-ba- 
byIonienne, Genève 1905-6, p. 131-2. 

3. TaSkôprüzadeh, cité ap. h.h. loc. cit., comp. Fih., 31 : 1 

«LJI tJ l_$ • 

4. Cf. Dîwân, éd. R. Geyer, Gibb. Mem. Ser., N. S. VI, Londres 1928, p. 107, 

n° 18, v. 46 : i£y}** ( 1)1 <_]•* 

Cette pratique devait être très répandue parmi les chrétiens d’Orient qui ont laissé 

des écrits à ce sujet : cf. Beyrouth, Fac. Or. 271 (cote 579) : ‘Âu*\jS , d ’ un 

auteur chrétien, en deux parties, la première traitant de la nature de la main et 
de ses aspects (avec des dessins grossiers), en 24 ch., la seconde parlant des mystères 

de la vie d’après la main, en 42 ch. ; Alep, P. Sbalh 529 : , fait par un 

religieux de Jérusalem (xix® s.), 41 p. ; Berlin 4255, anonyme de 55 fol., divisé en 
bâb al-yamîn et bâb al-yasâr et citant, entre autres, Aristote, Thomas d Aquin 
et Albert le Grand ; comp. ib. 4256-58. 

9. Cf. Vat. 938, 14, fol. 99 v -100, x v s. h., 29 X 20 ; autres réf. in GAL I, 508, 
S I, 924. 
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outre, la magmû'a d’écrits physiognomoniques de Bursa contient deux 
paragraphes traitant, le premier, « des signes qui ressortent des mesures 
des doigts de la main » et « des signes, relatifs au grand ou au petit 
nombre d’enfants que l’on aura tirés de l’examen de la face interne 
du pouce » ( x ). 

5. L’omoplatoscopie 

Cet art divinatoire qui part des lignes et des dessins que l’on distingue 
sur les omoplates des moutons et des chèvres, quand on les expose aux 
rayons du soleil, permet de prédire des événements universels, telles 
les guerres, la fertilité, la sécheresse. Il est rarement utilisé pour les 
cas individuels ( 2 ). 

On procède de la façon suivante : Avant sa cuisson, l’omoplate est, 
d’abord, déposée à terre, puis on l’examine et on tire des indications 
sur les événements futurs dans le monde, d’après sa couleur jaunâtre, 
terne, rouge et verdâtre. Les quatre côtés de l’omoplate étant dirigés 
vers les quatre points cardinaux, on applique les signes à la région cor¬ 
respondante de la terre ( 3 ). 

Il s’agit, par conséquent, d’un procédé physiognomonique, au sens 
large du terme, qui a des affinités avec le gafr et le Jiidtân , en tant que 
procédés divinatoires portant sur les événements universels. Or, les 
promoteurs de ces deux procédés, en Islam, sont f Alî b. Abî Tâlib, 
pour le gafr ( 4 ), et Ya'qûb b. Ishâq al-Kindî, pour les hidtân ( B ). C’est 
encore à eux qu’on attribue la fixation par écrit des règles de l’omo- 
platoscopie ( 6 ). 

1. Hüsayn Çelebi 882, fol. 64*-66 r : # f jJI jObu CjI/>U 

(comp. ch. IV du Polémon arabe, ap. Forster, 1, 201); fol. 66 r -67 r : 

I ^ • KÔ P- 

rülü 1601, contient une page (fol. 240 v , 21,5 x 16,5, grand nashî ) avec dessins, 
intitulé: ^501 I I 11 » 576 > attribue à Mustafa b. Ha- 

san AL-ÔANNÂBÎ (m. 999/1590 ; GAL S II, 411) un écrit intitulé as-Sab' as-sayyâr, 
traitant de la qiyâfa, la firâsa, al-gâlib wa-l-maglûb, al-kaff, al-katif et maqâdîr 
al-asâbi'. 

2. Cf. RAzî, ap. Mourad, t. ar., p. 12 ; h.h. I, 387. 

3. h.h. loc. cit. 4. Cf. supra, p. 221. sqq. 

5. Cf. supra, pp. 216, n. 5 et 228, n. 3. 

6. Pour C A1Î, cf. TaSkôprüzadeh, Miftâh as-sa f âda, cité ap. h.h. loc. cit. 


396 LES PROCÉDÉS PHYSIOGNOMONIQUES 

Si, de r Alî, il ne nous est parvenu aucun écrit du genre, une Risâla 
fî 'ilm al-katif porte le nom d’al-Kindî ( 1 ). Dans l’introduction, ce 
dernier précise qu’il a traduit du grec cet écrit attribué à Hermès le 
Sage ( 2 ). Il existe une autre Risâla fl l-alikâm al-katif iy y a, anonyme 
et différente de la précédente. On y lit en particulier : « Si quelqu’un 
veut pratiquer l’omoplatoscopie, il doit prendre un mouton et formu¬ 
ler, dans son intention, avant de l’égorger, la question à laquelle il 
voudrait obtenir une réponse ; puis, il l’égorgera et en fera griller les 
omoplates ... » ( 3 ). 

Ce procédé est en contradiction avec celui que nous avons décrit plus 
haut et semble être celui qui est adopté en Afrique du Nord. En effet, 
d’après Mauchamp ( 4 5 ), « les gens manquent rarement de consulter 
l’omoplate de mouton qu’on retire du plat. Les Sahariens y croient 
beaucoup ; cela remplace le marc de café dans leur vie nomade ; ils en 
prennent avis surtout pour décider quel chemin préférer, afin d’éviter 
une attaque ». Doutté ( 6 ) fait de l’omoplatoscopie, « très courante en 
Afrique du Nord », un vestige de l’aruspicine antique, liée au sacrifice ( 6 ), 
ce qui implique l’idée d’un passage préalable par le feu. Mais, en Orient, 
selon le traité attribué à al-Kindî et d’après le seul exemple de consta¬ 
tation omoplatoscopique, remontant à l’époque de c Umar b. al-Hattâb, 
que nous ayons rencontré au hasard de nos lectures et cité plus haut 
(p. 265), il n’est pas question de coction, mais de diverses couleurs 
naturelles qu’on peut observer sur l’omoplate fraîche et crue ( 7 ). 

1. Cf. Nuruosmaniye 2412, 42 fol., nashî ancien, 26 X 19 ; ib. 2840, 24 fol., écri¬ 
ture magribine, 26 x 18,5, certificat de possession de 670 h. ; §ehid Ali P. 1812, 
51 fol., beau nashî (abwâb et titres en rouge et vert), exécuté au Caire en 945 h., 
18 X 12). Bursa, Hüsayn Çelebi 882, fol. 84 r -89 r ( nashî s. d. 18 X 13). Le P. 
Anastase al-Karmalî écrivait à Boissier (cf. Mantique babylonienne et manlique 
hittite, 51) qu’il en possédait une copie. Il lui dit, entre autres : « Il y a toute une 
littérature sur la science des omoplates ». Au cours de nos recherches manuscrites, 
il ne nous a pas été donné de trouver autre chose que ce que nous signalons ici. 

2. La modalité de la révélation de l’inconnu par cette science est expliquée de 
la façon suivante : « Épître sur l’omoplatoscopie, science indiquant ce qui sera 
d'après les dessins de l’omoplate ; car Dieu fait descendre sa science inaccessible 
avec la pluie ; lorsque les animaux broutent l'herbe, cette science se fixe dans leurs 
omoplates » ( Sehid Ali P. 1812). 

3. Cf. ms. du Caire 4451 ( cat . vol. V, p. 338). 

4. Sorcellerie, 148. 

5. Magie et religion, 371-2. 

6. Comp. James, Origines of Sacrifce. A Study in comparative Religion, Londres 
1937, p. 239 : « ...divination by entrails is the only type which needs an altar ». 

7. Un Rabbi Lévi qui dit avoir voyagé beaucoup parmi les Arabes, dont il con- 
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L’omoplatoscopie magribine pourrait s’expliquer par un héritage 
de traditions romaines ou même africaines, comme s’expliquerait égale¬ 
ment la mention, parmi les procédés divinatoires, de l’hépatoscopie 
et de l’extispicine, dans le court inventaire qu’en dresse Ibn Haldûn, 
lequel parle de « ceux qui examinent les viscères des animaux, leurs 
foies et leurs os » ( 1 ). Nulle trace, dans l’Orient arabe d’avant ou d’ap¬ 
rès l’Islam, de ces techniques qui jouissaient, pourtant, d’une très 
grande faveur dans la Mésopotamie antique ( 3 ). 

6. La palmomancie. 

'Ilm al-ihtilâg ( 3 ), ou « science des pulsations », a pour but de tirer 
des pronostics des pulsations qui se produisent spontanément sur toutes 
les parties du corps humain, du sommet de la tête jusqu’à la plante 
des pieds. C’est une énumération exhaustive de tous les points du 
corps susceptibles de présenter de tels soubresauts. Par conséquent, 
il ne s’agit pas des mouvements involontaires des membres, comme le 
fait de porter inconsciemment la main sur telle ou telle partie du corps, 
de froncer les sourcils, de cligner de l’œil, etc. ( 4 ). Tous ces mouvements 
appartiennent au clédonisme et seront pris en considération au chapi¬ 
tre suivant. 

Telle qu’elle apparaît dans les textes, la palmomancie, comme les 
autres procédés physiognomoniques, a de profondes affinités avec le 

naît les mœurs, affirme avoir vu un Arabe tuer un mouton et pratiquer sur lui la 
divination (cf. MidraS Ekah-Rabbah, 54, et Qohelet, 116). 

1. I, 191/218 et 194/221: UolSlj (jtjJ-l J 

I ^ . 1 U c. j ; Zosime (1,59) signale la désaffection de la reine de Palmyre, Zénobie, 

pour ces techniques : au moment de déclarer la guerre à Aurélien, elle consulte 
l’oracle d’Aphaca, lors de la cérémonie annuelle, au lieu de chercher la volonté 
des dieux dans les entrailles des victimes. 

2. Cf. supra, p., 27 sq. 

3. Sur la terminologie palmomantique assyro-babylonienne, grecque, syriaque 
et arabe, cf. G. Furlani, Sur la palmomantique chez les Babyloniens et les Assyriens, 
in AO 17/1949, 1, 255 sqq. Dans le Ps.-Gâhiz, r Irâfa, 21, ce terme est précisé par 

un autre: éi j*-* 4-A- Darabân fait penser à 

l’accadien tarâku, « battre », utilisé dans le même sens (cf. Kraus, Die physiogno- 
mische Omina der Babylonier, op. cil., p. 41). 

4. On trouvera ap. Furlani, loc. cit., 255 sq., la distinction de Galien entre 
naX/iâç, « palpitation » et tremblement, frisson, convulsions. 
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diagnostic médical ; toutefois, elle va bien au-delà de ce dernier en 
prétendant prévoir, non seulement l’état de santé du malade, mais en¬ 
core ce qui attend l’homme dans l’avenir : Si son œil droit palpite, c’est 
signe de santé corporelle ; si son œil gauche le fait, c’est signe de santé 
morale ; si sa narine droite palpite, il s’acquittera de ses dettes ; si sa 
narine gauche le fait, il apprendra de mauvaises nouvelles, et ainsi de 
suite ( 1 ). 

Le code de ces pronostics est établi ; mais il ne bénéficie pas de la 
même précision et de la même fixité que les autres codes similaires. 
Le traité le plus courant en arabe est celui qui réunit, en cinq colonnes, 
cinq opinions, à propos de chacune des parties du corps, attribuées 
à Ca'far as-Sâdiq, auquel on impute l’introduction de cette science 
étrangère en Islam, au prophète Daniel, à Alexandre ( 2 ), aux Perses 
et aux Byzantins. 

L’abondante littérature palmomantique, réunie par Hermann Diels, 
dans ses Beitràge zur Zuckungsliteraiur des Okzidents und Orients ( 3 ), 
atteste l’origine grecque de cette science, du moins, dans sa forme lit¬ 
téraire présente ; car tous les traités connus semblent dépendre, d’une 
manière ou d’une autre, du traité grec attribué à Mélampos ( 4 ). 


1. Ms. Strasbourg 4212, fol. 261. 

2. Certains mss. comportent la précision Dû 1-Qarnayn, d'autres ne l'ont pas. 
Ce nom désigne généralement, chez les Arabes, Alexandre le Grand ; mais Hermann 
Diels suggère, à ce propos, le nom d’Alexandre de Myndos, auteur d’une zoolo¬ 
gie à caractère fabuleux, intitulée Ilegl Çtboov, et célèbre dans sa patrie, la Carie, 
comme dans les provinces voisines, par sa connaissance des sciences occultes (Bci- 
Iràge z. Zuckungslit., op. cit., 57). Cette intéressante suggestion mérite d'être at¬ 
tentivement examinée. 

3. Cf. Die griechischen Zuckungsbücher (Melampus, ITeqI naXp&v), in Abhandlun- 
gen des kgl. Ak. der Wissenschaft, 1907, fasc. 4, 42 p., contenant une introduction 
à l’œuvre de Mélampos et une éd. critique de son livre ; ib. 1908, fasc. 4, 130 p., 
contenant : pp. 1-16, Nachtrage zum erslen Teil (Melampus), pp. 17 43, Slavische 
Zuckungsliteratiir, pp. 45-50, Das rumanische Zuckungsbuch, pp. 51-91, Arabische 
Zuckungsliteraiur, pp. 93-102, Hebràische Zuckungsliteratur, pp. 103-112, Das liir- 
kische Zuckungsbuch, pp. 113-118, Indische Zuckungsliteraiur, pp. 119-130, Euro- 
püischer Volksglaube. 

4. Éd. depuis 1545 à Rome par C. Peruscus, puis par Sylburg en 1587, dans 

le t. VI de l’éd. de Francfort des écrits d’Aristote (pp. 223-235) et par Franz, in 

Scriptores phgsiognomoniae veteres, (reprenant l’éd, des deux premiers), Altenbourg 

1780, pp. 451-500. Sur les mss. et les éd., cf. Diels, loc. cit.. 1907, p. 6 sqq. ; E. 

Ruelle, in Revue de Philologie, de Littérature et d‘Histoire ancienne, N. S. 32/1908i 

pp. 137-141. 
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Si les copies des traités d ’ihtilâg que nous avons pu voir sont toutes 
tardives, l’existence de tels traités est, par contre, attestée dès le iv e / 
x e siècle. En effet, deux titres du Fih, d’iBN an-Nadîm (p. 314) 
laissent supposer que cette science vint aux Arabes par l’intermédiaire 
des Persans. Le premier de ces titres le dit clairement ; il est intitulé : 
K. al-ihtilâg T alà talâtat awguh li-l-Furs , « Livre des pulsations, avec 
trois interprétations, pour les Persans » ( x ), le second fait de Yihtilâg 
une partie d’une série d’omens réunis sous le titre de K. al-ihtilâg 
wa-z-zagr ( 2 ) wa-mâ gara l-insân fi tiyâbihi wa-gasadihi wa-sifat al-hî - 
lân wa- r ilâg an-nisâ’ wa-ma'rifat ma yadullu 'alayhi l-hayyât, « Livre 
des pulsations, des omens et de ce que l’homme voit sur ses habits 
et son corps ; description des naevi et du traitement des femmes ( 3 ), 
connaissance des signes fournis par les serpents ». 

Cette collection de présages rappelle étrangement la série assyro- 
babylonienne intitulée Summa âlu ina mêlê Sakîn ( 4 ), réunissant toutes 
sortes d’omens, y compris les pulsations des membres du corps hu¬ 
main ( 5 ), l’ornithomancie ( 6 ), [les insectes] que l’homme voit sur ses 
vêtements et sur son corps ( 7 ), les présages tirés des serpents ( 8 ), les 
naevi ( 9 ). 


1. Comp. Ps.-Gàhiz, 'Irâfa, 21-22. 

2. Il est à noter que, dans certains traités divinatoires, le zaÿr est assimilé à Vijv- 
lilâfj (cf. Ginâ'I, ms. Strasbourg 4212, fol. 101). 

3. Rite divinatoire attribué aux Harraniens (cf. Chwoi.son, Die Ssabier, II, 
428). S’agirait-il plutôt de firâsat an-nisâ’ (cf. supra, p. 385, n. 1)7 À noter que, 
dans la physiognomonie assyro-babylonienne, une section est consacrée à la femme 
(cf. Kraus, Die physiognomischen Omina der Babylonier, op. cit., 34 sq. et Texte, 
pi. 18-19 : comp. Labat, Traité akkadien de diagnostics et pronostics médicaux, 
op. cit., 201 sqq.). 

4. Translittération et traduction par F. Nôtscher, in Orienlalia, anc. sér. 31/ 
1928, 39-42/1929, 51-54/1930. Comp. Labat, op. cit., 2 sqq. (présages adaptés à 
l'état de maladie). 

5. Cf. Tablette 94*= CT 39, 39 sq. = DT 10 rs. (Orientalia 51-54/1930, p. 216), 
où il ne reste que huit cas : le côté droit de la tête, le côté gauche, la main droite, 
la main gauche, les deux mains à la fois, le pied droit, le pied gauche, les deux pieds 
à la fois. Cette tablette avait été éditée par Fr. Lenormant, in Choix de textes 
cunéiformes, n oa 92, p. 238 sq. ; cf. Boissier, in Rév. d’Assyriologie 8/1911, 35. 
Kraus, in AFO 11/1937, 219, n. 3, suivi par Furlani, op. cit., 268, n. 74% nie le 
caractère palmomantique de ce texte pour la simple raison que « palpiter # est 
rendu par galatu non utilisé dans les autres textes physiognomoniques. 

6. Cf. Orienlalia 51-54, 154 sqq. (corbeau, aigle, faucon, oiseau). 

7. Cf. 1b. 39-42, p. 155 sqq., où il est question de scorpions, fourmis, salaman- 
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Le premier titre fournit, en outre, une indication qui nous éclaire 
sur l’évolution.de cette science; en effet, le traité devait être disposé 
en trois colonnes, contenant chacune une interprétation attribuée à 
un personnage prétendu célèbre dans ce domaine. C’est par la suite 
que le nombre de ces colonnes s’éleva à cinq et même à six, nombres 
que portent les traités existants ( 1 ). 

Les indications du Fih. prouvent tout de même que la palmomancie 
arabe est, du moins littérairement, la plus anciennement attestée après 
la palmomancie grecque, abstraction faite des fragments assyro-baby- 
loniens ( 2 ). En comparant minutieusement le texte du Pseudo-Mé- 
lampos à celui du ms. arabe de Strasbourg, il nous a semblé que, mal¬ 
gré de légères variantes dans la disposition des membres et des par- 

dres, caméléons et autres reptiles et insectes que l’homme voit sur l’une ou l’autre 
partie de son corps, sur son lit ou dans les ustensiles de sa maison. 

8. Cf. ib. 39-42, p. 85 sqq, Furlani a publié et traduit en italien un texte syria¬ 
que contenant huit présages tirés de la rencontre d’un serpent (cf. Rendiconti 
délia R. Acad, dei Lincei, Cl. Sc. Mor., Stor. e Filol., s. V, vol. 28/1919, 358 sq. et 
316 sq.). 

9. Dans une autre série, intitulée Ëumma liptum, cf. Virolleaud in Babyloniaca 
I, 91 sqq. ; Boissier, in Rev. d’Assyriologie 8/1911, 38, et surtout Kraus, Die phy- 
siognomischen Omina der Babylonier, op. cil., 39 sqq. (série Siimma alamdimmû). 


1. Cf. Muratmolla 1256, 3, fol. 285 v -297, grand nasfyt, s. d, : 

<Sji tjZ c/L. 

I f I ^V^a.9 ( J I ( c) ^ 1 f (_3 ^ lyi J I ♦ » 

comp. Berlin 4259 (trad. par J. Lippert et F. Kern, ap. Diels, op. cit., 58-71) ; 
Strasbourg 4212, fol. 260 v -264 ; etc. ; Atif Ef. 2830, fol. 74 r -76 r , nasfyt s. d., 21 x 15 : 

joJI JlyVI 'Uke'h üL*i 1 , la sixième interprétation étant 

celle des Hindous et différant rarement de celle des Persans ; comp. Berlin 4260 
(ap. Diels, op. cil., 72-79). On trouve ces opuscules dans de nombreuses collec¬ 
tions : Vat., Borg. 3, 3, fol. 40-44 v : \ il | yutA- (Levi della Vida, 

249) ; ib., 960, 2, fol. 92 v -93 ; Vat. 1155, fol. 2 ; Gotha, cat. Pertsch III, 492-4 ; 
Leyde, IV, 215 ; Paris Vajda, Index, 398 ; etc. 

2. Trois traités palmomantiques syriaques éd. par Furlani, avec une rétroversion 
grecque, pour les deux premiers, dont le second est attribué à Galien (cf. Rendi¬ 
conti della R. Acad, dei Lincei, Cl. Mor., Stor. e Filol., s. V. vol. 26/1917, pp. 719- 
731) et une traduction italienne pour la troisième (ib. vol. 27/1918, pp. 316-28), 
peuvent difficilement être les prototypes des traités arabes, du fait qu’ils sont tous 
bien moins complets que ces derniers. 


ties du corps, le processus est tout à fait le même. Q) Il est vrai que les 
omens tirés des pulsations des divers membres et parties du corps ne 
concordent que rarement ; mais des sondages à travers toute la litté¬ 
rature réunie par Diels attestent que de telles fantaisies dans l’inter¬ 
prétation sont communes à tous les écrits du genre. 

C’est ainsi que les pulsations de la joue droite et de la joue gauche, 
pour ne prendre qu’un exemple, signifient, pour Mélampos, facilité 
d’élocution — vexation, pour as-Sâdiq, santé physique—légère maladie, 
pour Daniel, fortune et santé — règlement d’une dette, pour Alexandre, 
satisfaction — retour d’un absent, pour les sages persans, délivrance 
d’une peur — retour d’un absent, pour les sages byzantins, santé et bien- 
être— maladie suivie de guérison ( 2 ). L’absence, dans tous les autres 
traités du genre, de la distinction entre ces deux parties de la face, la 
joue et la pommette ( 3 ), implique une parenté plus étroite et plus an¬ 
cienne entre l’arabe et le grec, parenté confirmée par de nombreux au¬ 
tre sindices que révèle l’examen de la table de concordance que nous 
donnons en appendice à ce chapitre. 

Le ms. de Berlin 4260 contient, en plus du traité des cinq interpré¬ 
tations, cité plus haut, un poème palmomantique (Tal-BÂ'ûlî ( 4 ), com¬ 
prenant soixante-quinze paragraphes ( 6 ), et un traité attribué a un cer¬ 
tain Muhammad b. Ibr. b. Hisâm, intitulé K. al-ihtilâg wa-du'â’ih ( 6 ), 

1. Cf. ap. Franz, op. cit., 468. Nous donnons le présage absolu ; suivent des 
présages relatifs à des cas particuliers, tels la vierge, la veuve, le riche, le pauvre, 
l’homme libre, l’esclave, etc., propres au traité de Mélampos ; effectivement, aucun 
des autres traités qui nous sont connus, dans diverses langues, ne tient compte 
de ces distinctions. 

2. Cf. ap. Diels, 61 ; comp. ms. Strasbourg, fol. 261 v , où les cinq opinions con¬ 
cordent : joie et bien-être — légère maladie. Dans le ms. de Berlin 4260, aux six 
opinions, il n’est pas question des deux joues (fyadd), mais seulement des deux 
pommettes (waÿna). 

3. C’est cette dernière qui est prise en considération dans les traités turc (ap. Diels, 
109), et roumain (issu du turc, suivant M. Gaster, in Zeitschrift für romanische Phi¬ 
lologie 4/1880, 65-72, repris par Diels, 47-50 ; cf. aussi Archiv für slavische Philo¬ 
logie 5/1881, 469-70), probablement dans le sens large, englobant toute la face (comp. 
les traités slaves, ap. Diels, 25 sqq., qui parlent de « barbe »). 

4. Lire probablement al-Bâ/ûnî, Ahmad b. NasÎr, père de Burhân ad-Dîn (GAL 
S II, 12) et de Sams ad-Din (ib. 38), mort à Damas en 816/1413 (cf. T f A 9, 193, 
1.19 sqq.), qui dit avoir mis en vers le traité de Ga'far a?-Sâdiq, rapportant les pa¬ 
roles de Dû 1-Qarnayn. 

5. Cf. ap. Diels, 79-80 : Introd. (1-12), énumération des membres et parties du 
corps (13-87), conclusion (88-93 a ). 

6. Trad. F. Kern, ap. Diels, 87-91 (106 paragr.) ; autres mss. in GAL S II, 1041 ; 
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où les sept premiers paragraphes sont suivis d’invocations visant à 
enrayer le mal qui pourrait résulter de ces signes omineux ( 1 ). Enfin, 
on attribue à (jalâl ad-Dîn as-Suyûtî (m. 911/1505) un K. kifâ- 
yat al-mufytâg fi ma'rifat al-ihtilâg ( 2 ). Tous ces écrits se réclament 
de l’autorité de GaTar as-Sâdiq (m. 148/765), dont le nom figure, seul 
ou suivi des quatre ou cinq autres autorités, dans le titre ou l’intro¬ 
duction de tous les traités qui nous sont connus. 

Les traités d’ihiilâg sont encore plus nombreux chez les Turcs, au¬ 
près desquels cet art divinatoire a joui d’une grande faveur ( 3 ). Mais, 
en plus des pulsations, les Turcs appliquaient le terme ihiilâg aux pré¬ 
sages tirés des contusions reçues par un soldat, particulièrement dans 
un opuscule portant le nom d’ Ibrâhîm Haqq ; dans un autre, attri¬ 
bué à Alexandre le Grand, on trouve énumérées toutes les parties du 
corps, avec les présages à tirer de toute blessure amenant une effusion 
de sang, et, dans un troisième, sont consignées les interprtations d’une 
blessure volontairement reçue au tir à l’arc ou à l’arbalète ( 4 ). 

Signalons, enfin, une forme d'ihiilâg pratiquée sur les animaux sa¬ 
crifiés, chez les Harrâniens, et consistant à décapiter d’un seul coup 
l’animal et à observer les mouvements de ses yeux et de sa bouche, ses 
tressaillements et les modalités de ses palpitations ; ils en tiraient des 
présages concernant les événements futurs ( 6 ). 


Mourad, op. cit., 39, n. 4. L’auteur se fonde egalement sur Ga'far as-Sâdiq et 
Dû 1-Qarnayn. 

1. Comp. le rituel pratiqué, en Assyro-Babylonie, pour chasser le mal que peut 
causer la vue de fourmis dans la ville ou dans la maison ( Orientalia 39-42, p. 218). 

2. Lithographié au Caire, s. d. Sur la permanence de ce genre de présages, no¬ 
tamment en Afrique dn Nord, cf. Doutté, Magie et religion, 366. 

3. Cf. Alif Ef. 2830, 6 ; Nuruosmanige 4982, 3 ; Kemankeç 346 ; Haci Mahmud 
Ef. 5537, 5 j Selim Aga 545, 10 ; etc. H. L. Fleischer a traduit un traité turc qu’il 
possédait (et qui semble perdu : cf. Diels, 105) : cf. Berichte über die V erhandlungen 
der kgl. süchs. Geselllschafl der Wissenschaft, Phil.-hist. Cl. 1849, 224-256 = Klein- 
ere Schriften, Leipzig 1888, III, 204-211 ; cf. introd. pp. 199-204 == Diels 105-112. 
Il est dit, dans l’introduction, qu’il fut traduit du persan. Il suit la même dispo¬ 
sition que les traités arabes et comporte 123 paragr. 

4. Ces opuscules, très répandus dans l’armée ottomane, sont respectivement : 
Ikhtiladj Nameh, « Livre des contusions », Sekin Nameh , « Livre des blessures » et 
Oki Nameh, « Livre des flèches » : cf. Osman-Bey, Les Imams et les Derviches, op. 
cit., 177-182 ; A. Certeux, in Rev. des Traditions populaires 2/1887, 364. 

5. Cf. Fih., 224. Mas'ûdî, IV, 68 sq., indique que ces observations palmoman- 


tiques avaient lieu lors du sacrifice du taureau noir : 

L»j Ai Uà-tl ^ j-ya-c- JS" £}*** 


ôLl»£> CliiAiü 1^1 


§ 

ÿ 






7. La connaissance divinatoire du sol. 

Sous cette rubrique, trois dons naturels sont pris en considération : 
le don de reconnaître le chemin à suivre dans le désert, les régions 
inconnues, les mers et les ténèbres, celui de déceler l’existence de l’eau 
dans un endroit et, enfin, celui de déterminer les mines où on trouve¬ 
rait des métaux précieux. 

Le premier don, propre aux habitants des régions désertiques, est 
appelé Hlm al-ihtidâ 5 bi-l-barârî wa-l-qifâr (*) ; il est assimilé à la qi - 
yâfat al-atar ( 2 ), bien qu’il en diffère substantiellement. En effet, cette 
dernière part des traces de la plante du pied sur le sol, alors qu’il s’agit 
ici de déterminer la piste à suivre, à partir de la configuration du sol, 
de l’odeur de la terre et des particularités physiques et climatiques 
des régions. C’est une connaissance quasi instinctive, à laquelle par¬ 
ticipent certains animaux, tels le chameau et le cheval, et qui ne se 
perfectionne, chez l’homme, que grâce à de longs exercices, orientés 
par certaines données théoriques relatives aux mansions lunaires, à 
l’opposition des étoiles qui laissent leurs marques respectives dans 
chaque région, et à la connaissance de leurs zéniths ; « car chaque étoile 
a une distance zénithale suivant laquelle on se dirige » ( 3 ). 

En somme, ce don naturel réside dans la connaissance de l’état des 
lieux sans signes apparents, mais avec des pressentiments fondés sur 
des propriétés qu’il n’est pas donné à tout le monde de déceler ; ce¬ 
la est généralement dû à la perfection des sens et à la force de l’ima¬ 
gination. 

À ces mêmes fonctions est due également la faculté de déceler la 
présence des points d’eau dans les plaines, comme dans les montagnes, 
grâce à la connaissance de la nature du sol, par l’examen de ses cou- 

tUj5 L AL* 

dJUi • L’ auteur du Fih. signale plus loin (p. 409 sq.) des présages palmomanti- 

ques qu’ils tiraient des palpitations des coqs sacrifiés. Ils pratiquaient également 
la pyromancie : cf. Chwolson, op. cit., II, 30, 227. On trouvera ib. d’autres textes 
sur la palmomancie (II, 38, 261, 266 sqq.) et les présages tirés lors de l'égorgement 
(II, 27, 259 sqq.). 

1. h.h. I, 496. 

2. Cf. Ràzî, ap. Mourad, 13 sq. 

3. Cf. h.h. loc. cit. : Aj u^-5^5' JSsJj. C'est l’angle que fait 

le rayon visuel allant de l’œil de l’observateur à l'étoile avec la verticale du lieu. 
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leurs et de sa composition ( 1 ). Cet art est appelé riyâfa ; c’est l’art 
du sourcier qui apprécie la profondeur de l’eau sous terre, grâce à l’o¬ 
deur du sol, à sa végétation et aux réactions instinctives de certains 
animaux, en particulier la huppe ( 2 ). 

Il en est de même de la faculté de déceler la présence de métaux dans 
le sous-sol. L’accès à ces trésors enfouis procède de la connaissance 
des signes que recèlent les montagnes et qui apparaissent aux yeux 
du connaisseur averti sous forme de veines ou filets dont il lui faut 
interpréter la nature, la disposition et la couleur ( 3 ). Là aussi, cer¬ 
taines données astrologiques viennent orienter le chercheur qui doit 
connaître l’origine astrale du minerai qu’il recherche et savoir sous la 
domination de quelle planète il se trouve ; car chaque métal a la cou¬ 
leur, la nature, les caractéristiques et les propriétés de la planète dont 
il est censé être issu ( 4 ). 

Tels qu’ils sont formulés, ces trois procédés n’ont pas de caractère 
proprement divinatoire. S’ils appartiennent au groupe des procédés 
physiognomoniques, c’est parce qu’ils comportent des déductions rela¬ 
tives à des choses cachées, partant de phénomènes apparents, par analo¬ 
gie avec les prévisions concernant l’aspect moral basées sur l’aspect 
physique. Toutefois, il est loisible de penser que, dans l’Arabie ancienne, 
à l’époque où la science ne s’était pas encore dégagée de la magie et de 
la divination, de telles facultés devaient émerger particulièrement chez 
les devins et les personnes affectées au culte ; leur perspicacité et leur 
familiarité avec tout ce qui relevait du domaine de l’inconnu, les pré¬ 
disposaient à de telles fonctions. 

Si la fonction de guide dans les déserts est largement connue chez 
les anciens Arabes, celle de sourcier n’est pas attestée dans les tradi¬ 
tions postislamiques recueillies à leur sujet. Et, pourtant, la nécessité 

1. RÂzî, loc. cit., 15. 

2. Cf. h. h. III, 523 et Mourad, op. cit., 137, n. 21, où l’auteur cite, à ce sujet, 
al-Bahtja al-unsiyya fî Cf iras a l-insâniyya de Zayn ad-Dîn al-Marsafî (cf. supra, 
p. 380). h.h. I, 444, attribue un compendium sur cet art à al-Kahhi (?); ii ajoute 
que les données fondamentales sur cette technique se trouvent disséminées dans 
K. al-filâha an-nabatiyya. 

3. RÂzî, ap. Mourad, 15. 

4. Cf. Fih., 411 sq. Chez les Harrâniens, on trouve les correspondances sui¬ 
vantes : Or-soleil, argent-lune, plomb(noir)-Saturne, étain-Jupiter, cuivre-Vénus, 

fer-Mars. À cela, l’auteur du Fih. ajoute: ^^501 (ejlptypl J U 

d^iJI üljjA ÂlcUJI a 1*JI <jl ‘ÛjIjJI jU'^I 

ÜUJNI Ü>Lu ^ aLJIj . 


de l’existence d’une telle fonction, chez eux, est incontestable. Il est, 
cependant, certain que, d’une part, le métier de sourcier s’est dévelop¬ 
pé en milieux sédentaires et agricoles et que, d’autre part, le désespoir 
des nomades de trouver de l’eau dans les steppes semi-désertiques 
sur lesquelles ils évoluaient, ne devait pas stimuler chez eux de telles 
aptitudes. Leur attention devait être encore moins attirée par la pros¬ 
pection des métaux qu’ils n’auraient même pas su fondre. Car les 
forgerons et les étameurs de l’Arabie ancienne étaient issus des habi¬ 
tants des oasis du Nord et delà tribu des Banû al-Qayn, ( x ) lesquels font 
penser aux Qénites de l’Ancien Testament qui occupèrent approxima¬ 
tivement le même territoire ( 2 ) et dont le nom sert à désigner en arabe 
l’artisan qui exerce ce métier ( 3 ). Par suite du mépris que ressentaient 
les Arabes à l’égard du forgeron, son nom est devenu, chez eux, syno¬ 
nyme d’esclave ( 4 ). 

; • En raison de la rareté des sources et de l’absence totale de cours d’eau 
permanents, l’Arabie centrale n’a pas connu les techniques divinatoires 
dont l’eau, agent par excellence de l’oracle et de la divination, consti¬ 
tue la matière première, à savoir la potamomancie ( 5 ), la pégomancie ( 6 ), 

1. Plus précisément Bal-Qayn, fraction des Banû Asad b. Huzayma, appelés 
eux-mêmes al-Quyûn pour avoir été les premiers à travailler le fer dans le désert 
(cf. T r A 9, 316, 1. 23 sqq.) ; ils occupaient, au vi e siècle, le territoire s'étendant au 
Nord du Golfe d’Aqaba (cf. carte O. Bi.au, in ZDMG 23/1869, à la fin du vol.). Une 
tribu de Tamîm portait ce même nom (cf. TA loc. cit., 1. 32). 

2. Cf., entre autres, Gen. 15, 19 ; Juges 1, 16 ; 4, 11 ; I Sam. 15, 6 ; 27, 10 ; comp. 
Gen. 4, 22, où il est dit que Tubal-Caïn, descendant de Caïn, «forgeait toute espèce 
d’instruments tranchants d’airain et de fer ». Un autre descendant de Caïn, Jubal, 

« a été le père de tous ceux qui jouent de la harpe et du chalumeau » (v. 21). C'est 
probablement à ces légendes qu'il faudrait rapporter la bivalence de la racine arabe 
q y n, dont dérive qayn, « forgeron », et qayna, « chanteuse de métier » (cf. TA 
loc. cit., 1.34 sqq.). 

3. TA loc. cit., 1.19 sqq. : JULc JojJ-b J-^U J* et 

^/^Jb JüjJ-b c£ÀJI * 

4. Ibid.'. jj’y AoJI (.J I 

-LxJI AaJt y aJ Ij • 

5. Divination par la couleur des eaux du fleuve et leurs flux et reflux. Sur la 
divinisation de l’Euphrate et le pouvoir purificateur de ses eaux, cf. Cumont, Études 
syriennes, 250 sqq. 

6. Présages fournis par les rivières (cf. A. Boissier, Choix , op. cit., I, 235-250 ; 
NÔtscher, in Orienlalia 51-54, 121 sqq. ; 137 sqq.), par les sources (Boissier, loc.cit., 
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l’hydromancie et la lécanomancie ( 1 ). Mais l’usage de 1 eau comme 
véhicule du sacré ( 2 ) est attesté dans le rituel de la conclusion des pac¬ 
tes et alliances. À propos du Hilf al-Fudûl, conclu, dans la jeunesse 
de Mahomet, entre les familles de f Abd ad-Dâr et leurs alliés, en vue 
d’établir, à la Melcke, le droit et de bannir l’injustice, il est dit que 
les contractants prirent une bassine d’eau de Zamzam, avec laquelle 
ils lavèrent les pierres sacrées ( arkân) du sanctuaire, et la burent tous 
ensemble. Leurs adversaires, les Banû 'Abd Manâf et^ leurs alliés, 
venaient de conclure un pacte, nommé Hilf al-Mutayyabîn, puisqu ils 
trempèrent leurs mains dans une bassine remplie d’huile de parfum 
(tîb), placée à proximité de la Ka'ba, sur laquelle ils passèrent leurs 
mains, en signe d’engagement ( 3 ). Néanmoins, eau et parfum ne sont 
que les succédanés du sang, dont étaient enduites les pierres sacrées 
devant lesquelles les Arabes concluaient leurs alliances ( 4 ). 

250-251 ; Notscher, foc. cU., 146 sqq.), par les inondations (Nôtscher, foc. cil., 

131 sqq., 141). .... 

1. Divination par les ondulations provoquées sur toute surface liquide miroi¬ 
tante, tels l’eau, le sang, le lait, le miel, l’huile, le pétrole ( cf. Notscher, loc. cil., 
110 sq., 118 sq.), et toute surface polie et réfléchissante, telles la cristallomancie, a 
catoptromancie. Cf. J. Hunger, Becherwahrsagung bei den Babgloraer nach zwei 
Keilschrifttexten aus der Hammurabteil, in Leipziger semitische Studien I, 1 1903 , 
G. Furlani, Sul significato di Shtmlum in un testa lecanomanlico babilonese, in 
Àgyptus 8/1927, pp. 287-292. Selon Doutté, Magie et religion, 389, l’hydromancie 
est appelée en arabe istinzâl. 

2. Sur ce rôle, cf. I. Goldziher, Wasser als Dümonen abwehrendcs Mittel, in 
ARW 13/1910, 20-46. Comp. Ph. Raymond, L’eau, sa vie et sa signification dans 
l’A-T, Leyde 1958 (Suppl. Vêtus Testamentum, VI). 

3. Cf. Ibn HiSâm, 85 sq. ; Ibn Sa'd, I, 1, p. 45 sq. ; A g. 16, 65 sq. ; Yâqût, IV, 625. 

4 Cf Hérodote, III, c. 8 ; comp. Hamâsa, 375, 423 ; Ibn Durayd, 304. Un 

autre succédané est signalé par W. R. Smith, le rubb, «jus de fruit», couleur de 
sang qui expliquerait Hilf ar-Ribâb ( IUnship, 261). Sur le concept de hilf, tahâ- 
luf, cf. Goldziher, Muh. Studien, I, 63 sqq ; le même auteur donne une Notice sur 
la littérature des Ajmân al-'Arab, in Mél. Derenbourg, Pans 1909, 221-30 ; cf. id., 
in WZKM 16/1902, 131-46, et in Rev. des traditions populaires 22/1907, 164 (la main 
retournée). L’ouvrage du Nagiramî (m. 355/777), K. agmân al-'Arab, fut éd. par 
Ch D Mathews avec introduction, in JAOS 58/1938, 615-637 ; cf. aussi éd. du 
Caire 1343/1928, par Muhibb ad-Dîn al-Hatîb. Sur le serment chez les Sémites, 
cf. J. Pedersen, Der Eid bei den Semiten in seinem Verhàltnis zu verwandeten Er- 
scheinungen..., Strasbourg 1914 ( Studien z. Gesch. u. Kultur des islam. Orients, 
Beihefte zu Der Islam) ; rec. Littmann, in Der Islam 7/1917, 136 ; et, plus récem¬ 
ment, Zaza, Le serment chez les anciens Sémites, thèse dactylogr., Pans-Lettres 

1958. 
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8. La divination météorologique. 

Comme la section précédente, la classification de celle-ci parmi les 
procédés physiognomoniques ne se justifie que par l’analogie des mé¬ 
thodes d’observation utilisées dans la notation des phénomènes et 
dans leur interprétation divinatoire. On dirait que les nuages, ame¬ 
nant la pluie et les vents, étaient considérés comme des taches sur le 
corps du ciel et que les phénomènes atmosphériques, comme la foudre 
et l’éclair, en étaient les membres. 

Dans l’antiquité classique, tous les phénomènes météorologiques pou¬ 
vaient fournir des signes divinatoires. De là sont nées les diverses 
techniques, telles la néromancie ou divination par les nuages, la cap- 
nomancie ou divination par la fumée, par analogie avec les nuages, 
Yanémoscopie ou observation des vents, la phyllomancie ou observa¬ 
tion des feuilles volantes et du bruit des feuillages, la brelomancie 
ou divination par la pluie (*). L’ensemble de ces auspicia cœlestia 
formait une sorte d’art fulgural, dont les éléments essentiels prove¬ 
naient, semble-t-il, des Étrusques ( 2 ). 

Un tel art devait être connu des anciens Sémites chez qui le culte 
astral jouissait d’une grande faveur et les divinités planétaires et ful¬ 
gurantes, c’est-à-dire Sîn (la Lune), Samas (le Soleil), Istar (planètes 
et étoiles) et Hadad (l’atmosphère), dominaient leurs divers panthéons. 

Les desseins du Ba'l du ciel, quelle que soit la divinité qu’il désignât, 
devaient être partout objet d’interrogation et d’investigation, comme 
le laisse supposer l’abondante littérature de divination astrologique 
qui nous est parvenue ( 3 ). De cette littérature encore mal exploitée, 

1. Sur tous ces procédés, cf. Bouché-Leclercq, Index, s. vv. 

2. Boissier, Mantique babylonienne et mantique hittite, 4 sq. Sur l'astrologie 
grecque et hellénistique, cf. Bouché-Leclercq, L’astrologie grecque, Paris 1899 ; 
Boll, Sternglaube und Sterndeutung, 3 e éd. de W. Gundel, Leipzig-Berlin, 1926, 
15 sqq. ; Bidez-Cumont, Les mages hellénisés, I-II, Paris 1938. Sur les rapports 
entre astrologie grecque et astrologie assyro-babylonienne, cf. C. Bezold, Reflexe 
astrologischer ICeilinschriflen bei grieschichen Schriftslellern, in Silzungsb. d. Hei~ 
delberger Ak., phil.-hist. Kl., 1910. 

3. Pour l’Assyro-Babylonie, où observations astronomiques et conclusions astro¬ 
logiques étaient intimement mêlées, cf. C. Bezold, Astronomie, Himmelsschau und 
Astrallehre bei den Babyloniern, in Silzungsb. d. Heidelberger Ak., phil.-hist. Kl., 
1911, 2. Abhandl. ; on y trouvera l’état de la question avec les publications faites 
jusqu’alors et le contenu de cette littérature ; sur ce dernier point, cf., en particu¬ 
lier, du même auteur, Die Astrologie der Babylonier, ap. Boll, Sternglaube, op. 
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seule la partie relative à la météorologie divinatoire nous intéresse ici ; 
l’astrologie judiciaire,obéissant plutôt aux lois des omens proprement 
dits ('iyâfa et zagr), sera abordée au chapitre suivant. 

La MaUiama de Daniel 

Tous les phénomènes de l’atmosphère, dont dépendent la fertilité, 
la paix et la sécurité, sont scrutés avec un luxe déconcertant de pro- 
tases et d’apodoses, révélant ainsi la somme considérable d espéran¬ 
ces et de craintes que l’angoisse fit naître dans les cœurs des hommes. 
Un corpus de ces signes et de leurs signications divinatoires nous est 
parvenu sous le nom de Malhama , attribuée au prophète Daniel (*), 
où des prédictions sont tirées du premier janvier du calendrier chré¬ 
tien, selon le jour de la semaine auquel il tombe, à commencer par 
le samedi (58 v -60 r ), des éclipses de soleil, selon les mois du calendrier 
chrétien, à commencer par avril (60 r -60 v ), des éclipses de la lune, selon 
le même ordre (60 V -6D), des éclairs (5 V ), du tonnerre (6U-63 r ), de 
l’apparition des halos autour du soleil (63 r -63 v ) et autour de la lune 
(63 v -64 r ), de l’arc-en-ciel (64 r -64 v ), de l’apparition d’un signe dans le 
ciel (64 v -65 v ), des tremblements de terre (65 v ). Après ces extraits de 
la Malfyama ( 2 ), des compléments sont apportés, relatifs aux indications 
des vents sur les événements (65*-66*), à celles des jours de la semaine 
(66 r ), à celles du jour de la semaine auquel tombe le premier l'Ilôt de 
l’année copte (66 v -67 r ) et du premier jour de l’année arabe (67 r -67 v ). 

Une autre recension de cette Maljiama ( 3 ) élargit 1 éventail de ce > 
prédictions qui partent des mansions lunaires, du tonnerre, selon les 
mois, des éclipses de la lune, des tremblements de terre, des nouvelles 

cit., pp. 1-15. Pour les autres peuples sémitiques (Canaanéens, Araméens, Aiabes), 
où l’existence d’une astrologie pratique est largement attestée, il n’y a pas eu, à 
notre connaissance, une étude d’ensemble. Nous mentionnerons, au cours de l’ex¬ 
posé, les recherches fragmentaires faites sur ce sujet. 

1. Nous donnons les têtes des chapitres du ms. Bayezit, Veliüddin Ef. 2294, 3, 
fol. 58 y - 65 v , nasld, date illisisible, 21 x 15. 

2. Nous lisons à cet endroit: 

. (x* L* '■kj . jO^l 

3. Bagdatli Vehbi 2234, fol. 1-6*, nashî s. d., 23,5 x 15,5 (originaire de Bag- 

dâd) ; cf. fol. 16 v -20 v : jLib re P renant des thèmes de récrit 

précédent. 
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lunes, de l’arc-en-ciel, des parhélies (*), du disque lunaire, de la neige 
et de la grêle, des nuages, des comètes, du souffle des vents, des pluies ... 

Une troisième recension ( 2 ), la plus longue, fournit, dans son titre, 
les principales rubriques qu’elle contient et indique les sources aux¬ 
quelles le compilateur prétend avoir puisé : « K. al-maüiama , les signes 
et indications, traduits du syriaque en arabe, et ce qui se reproduit 
comme les phénomènes célestes et terrestres dans les déserts et sur 
les mers, les tremblements de terre, les éclipses, la chute des étoiles, 
les tonnerres, les éclairs, les éclipses, les nouvelles lunes, selon les signes 
du zodiaque, les tempêtes, les vents noirs, les nuages vus comme des 
silhouettes de personnes, ce qui arrivera dans les pays des Persans 
Çagam ), des Arabes et d’autres peuples et dans les îles et les montagnes ». 
Les sources indiquées sont : Daniel, Dû 1-Qarnayn, Balaam, And [r]oni- 
cos, Ptolémée, Hermès, Esdras le Scribe ('Uzayr). Après la basmala, 
on lit : « K. as-sudâ f (= sûdô'ê), c’est-à-dire les signes (ôtwôtô) et les 
indications ( sûdô'ê ) ( 3 ), traduit du syriaque en arabe, sur les phénomè¬ 
nes célestes, d’Hermès le Sage, Daniel, Dû 1-Qarnayn et al-Iskandar » ( 4 ). 

1. ( _ r *4Ül J • 

2. Reisülküllab Mustafa Ef. 1164, 2, fol. 15*-93 r , nashî s. d., 27 X 17. 

3. JjVjÜIj olOUI (foL W); comp. Br. Muséum 

Or 2084, fol. l v : Ktôbô d-Sûdô'ê ...da-mhâwîn 'âl ôtwôtô w-gêdSê d-hôwîn (ap. 
Furlani, in RSO 7/1916-18, p. 885). Sûdô'ê et dalâ’il équivalent au grec agpeuoaeiç. 

4. Suit la table des matières comprenant vingt-deux bâbs. Un ancien ms. de 
la Malhama , ayant appartenu à la bibliothèque de Sayf ad-Dawla {cf. supra, p. 225, 
n. 6), se trouve à Millet, Hekim Oglu 574, 2, fol. 302 r -356 v , précédé de K. ad-Dalâ’il 
d’iBN al-Bahlûl, fol. 1-300*, daté de 556 h., mais d’une autre main (cf. supra, 
p. 225, n. 5 et 6). Autres exemplaires : Nuruosmaniye 2796, fol. l-65 v , nashî, 
21 x 15,5 ; Konya, Yûsuf Aga 5006, pp. 1-64, nasfiî, 22 x 14 ; Ankara, Is. Saib 
Sincer I, 382, non fol., nashî s. d., 23 X 14 (tardif) ; Lâleli 1584, 20 fol., nashî de 
902 h., 17 x 13 ; Sehid Ali P. 2002, fol. 41 r -57 Y , nasfiî tardif, 20 x 13,2. On trou¬ 
vera une description détaillée d’une collection de traités astrologiques du Br. Mu¬ 
séum (Or. 5907), faite par G. Furlani, in ZA 33/1920-21, 157-168 ; le même auteur 
décrit des mss. astrologiques syriaques, in RSO 7/1916-18, 885-9 ; ZDMG 75/1921, 
122-8. Autres traités syriaques du genre ap. R. A. Wallis Budge, in Syrian Ana- 
tomy, Pathology and Therapeutics or « The Book of Medicines », Londres 1913, I, 
441 sqq. ; A. Mingana, The Book of Shem son of Noah, in Some Early judaeo-chris- 
tian Documents in The John Rylands Library, in Bulletin of lhe John Rylands Library 
4/1917-18, 76-85, 108-115 (texte) ; M. A, Kugner, Un traité astronomique et mé¬ 
téorologique attribué à Denys l’Aéropagite, in Actes du XIV e Congrès Intern. des 
Orientalistes, Alger, 1905, II, 159, 15. 
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Autres sources 

II s’agit d’écrits apocryphes dont certains nous sont connus. L’œuv¬ 
re attribuée à Daniel qui est a la source de telles spéculations, est 
Y Apocalypse grecque, de contenu astrologique, qui porte son nom 0. 
Sous le nom de Balaam, nous n’avons rien vu jusqu’ici, mais, comme il 
peut avoir été identifié à Luqmân ( 1 2 ), il est possible que la référence 
soit faite à l’écrit qui est attribué à ce dernier, à savoir Magallai Luq¬ 
mân ( 3 ) ou Wasiyyat Luqmân ( 4 ), de contenu sapientiel et ésotérique. 
D’Andronicos, il existe en syriaque un fragment, traduit du grec, re¬ 
latif aux douze oror/ela (= signes du Zodiaque) du Soleil ; 1 auteur 
est qualifié de « sage, philosophe et expert » et semble s’identifier avec 
Andronicos Cyrrhestes, mort vers 100 av. J-C ( 5 ), nommé dans un 
« discours sur l’Étoile (de Bethléhem) », attribué à Eusèbe de Césarée ( 0 ). 
L’ouvrage de Ptolémée qui traite de divination astrologique, est le 
K. al-arba'a (= Tetrabiblon), complété par le K. at-tamara (= Karpos), 
appelé aussi Ceniiloquium, connus très tôt des Arabes ( 7 ) ; il eut une 
profonde influence sur leur astrologie. Au Ps.-Hermès est attribué 
un K. al-iqtirânât wa-l-ittisâlâl wa-l-mumâzagâi ( 8 ), de contenu astrolo¬ 
gique ; à lui et à Ptolémée sont attribués deux opuscules astrologiques 


1. P. Boudreaux en a publié quelques pages dans Cataiogus codicum astrologo- 
rum graecorum, t. VIII, 3, pp. 171-179 ; autres réf. ap. Krumbacher, Gesch. d. 
byzanl. Lit., op. cil., 628. 

2. Cf. supra, p. 88, n. 2. 

3. Cf. Ibn HiSâm, 285. 

4. Cf. Reisüllnillab Mustafa Ef. 1164, 5, fol. 106*-107*, nashl, dans une ma$- 
mû'a datée de 850 h., 27 X 17. À noter que la copie de la Malhama de Daniel, 
du fonds Bagdalli Vehbi Ef. 2234, porte, comme sous-titre, la mention Wa?iyyat 
usquf, o Testament d’un évêque ». 

5. Cf. Mingana, in Bulletin of the John Rtjlands Library 4/1917-18, 85 sq., 88 
sq (trad.), 116 sq. (texte). Selon Mingana, le nom d’Andronicos se trouve mentionné 
dans d'autres écrits syriaques du genre ( cf . Budge, Syrian Analomy, op. cil., pp. 237, 
521, 654). 

6. Écrit syriaque éd. par W. Wright, in Journal of Sacred Lileralur and Bib - 
lical Record, N. S. 9/1866, pp. 117-136 ; trad. angl. ib. 10/1867, pp. 150-164 (cf. 
p. 152). 

7. Cf. supra, p. 233, n. 6. 

8. Hafid Ef. 176, fol. 1-75*, ta'llq fârsî de 1192 h., 21 x 14 ; comp. K. Hirmis 
al-Harâmisa, Sehid Ali P. 2002, fol. 58*-71 v , et K. zagr an-nafs, à caractère éthi¬ 
que et mystique, AS 1843, 73 fol., naslii très beau, 19 x 14. Sur les Hermetica 
arabes, cf. M. Plessner, Hermes Trismegistus and Arab science, in St. Jslamica 
2/1954, 45-59. 
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intitulés : K. mawâlid ar-rigâl e alà ra*y Hirmis wa-Batlamyûs 0 et K. 
mawâlîda r-rigâl e alà ra’y Hirmis wa-Batlamyûs 0. Le nom d’Esdras le 
Scribe, considéré dans Y Apocalypse arabe de Daniel ( 3 ), comme le fils de 
ce dernier, se trouve en tête d’un traité astrologique, à la suite du «Livre 
des Signes » de Daniel, dans le ms. du Br. Muséum, Or 4434, fol. 54 r , 
décrit par Furlani ( 4 ). Enfin, Dû 1-Qarnayn et Alexandre qui semblent 
désigner le même personnage, peuvent référer à la Sirat al-Iskandar, 
œuvre remplie de légendes folkloriques, connue en arabe et en syria¬ 
que ( 6 ) et contenant beaucoup de données astrologiques. 

Ainsi, bien qu’il s’agisse d’auteurs fictifs, les sources citées par les 
compilateurs de ces écrits astrologiques ont existé. Dans quelle mesure 
les opinions prêtées à ces sources y sont-elles fidèles, on ne saurait le dire 
qu’après une confrontation systématique de tous ces documents. Un 
fait est déjà certain : les recensions en grec, syriaque et arabe de la 
Malhama de Daniel, rapidement confrontées par Furlani ( 6 ), présentent 
des divergences tellement profondes qu’il ne saurait être question de 
parler de tiaduction d’un prototype. Les diverses copies arabes de 
cette Malhama elles-mêmes ne sont pas faites les unes sur les autres ; 
de même, les recensions syriaques et arabes qui sont censées dériver 
les unes des autres, s’écartent considérablement dans la disposition 
des matériaux, comme dans le nombre des thèmes abordés. Il y a, 
néanmoins, une unité de vue dans tous ces écrits, manifestement 
remaniés, amplifiés et adaptés aux divers milieux auxquels ils étaient 
destinés et aux diverses époques. Ils sont nés en milieux agri¬ 
coles et s’apparentent étroitement aux almanachs agricoles (tz aga- 
nrjypa). Je dirais même que ces derniers sont par rapport à ces traités 
astrologiques, ce qu’est le traité d’agriculture d’Ibn al- f Aw\vâm par 
rapport à celui du Ps.-Ibn Wahsiyya, c’est-à-dire une recension purgée 
de tout ce qui n’était plus cru et de tout ce qui ne correspondait plus 
aux idées de l’époque. L’examen de K. ad-dalâ’il J’al-Hasan b. al- 
Bahlûl ( 7 ), conçu de la même manière que les écrits astrologiques 


1. AS 2704, fol. 27 r -43 r , nasliî s. d., 20 x 14. 

2. Ib. 44 r -60 T . 

3. Publiée, traduite et annotée par F. Macler, in RHR 49/1904, pp. 265-305. 

4. Cf. ZDMG 75/1921, p. 125: Tûh Sûdô'ê d-'êzrô sôfrô. 

5. AS 3003 et 3004 (cf. supra, p. 222, n. 6) ; la version syriaque fut éd. et trad. 
en angl. par A. W. Budge, Cambridge 1889. 

6. Cf. RSO 7/1916-18, 889 ; ZA 33/1920-21 ; 168 ; ZDMG 75/1921, 125, 128. 

7. Millet, Hekim Oglu 572, 1, fol. l-300 r ; cf. supra, p. 225. 
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que nous avons vus et portant le même titre, à savoir K°. d-Sûdô'ê, 
démontre que ce calendrier, réunissant des signes tirés des divers com- 
puts suivis en Orient (syrien, musulman, juif, arménien et copte) et 
des fêtes chrétiennes, juives, arméniennes,sabéennes, constitue un exem¬ 
ple d’une telle tentative d’adaptation des données astrologiques, dont 
il ne conserve que les indications utiles et courantes. 

Héritage antique recueilli par l'Islam 

La conclusion que nous tirons de ce bref exposé sur la Maïhama de 
Daniel, est qu’en terre d’Islam et surtout en Iraq, des traditions météo¬ 
rologiques antiques ont survécu, conservant les vestiges d’une divina¬ 
tion autrefois très prospère, exploitant tous les phénomènes atmosphéri¬ 
ques dans le but de dévoiler l’avenir. En effet, il est remarquable de 
constater que l’arrangement systématique de ces traités correspond, 
sinon dans les détails, du moins, dans l’agencement de l’ensemble, à 
celui des traités assyro-babyloniens du même genre ; plus encore, 1 esprit 
des prédictions est le même, en ce sens qu’elles portent sur le pouvoir, 
la collectivité, la récolte, la défaite d’une armée ou sa victoire, etc., 
et rarement sur le sort des individus ( 1 ). 

Mais, à cet héritage étranger, recueilli par l’Islam ou, du moins, en 
terre d’Islam, les Arabes préislamiques paraissent n’avoir rien apporté. 
Ignoraient-ils, en fait, ces procédés divinatoires? Cela serait surprenant, 
vu que tous les peuples anciens ont su tirer des pronostics des phéno¬ 
mènes météorologiques. 
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étoiles s’identifient avec ceux des vingt-huit mansions lunaires ( 1 ). Le 
nom de cette science fait surtout ressortir la notion d’opposition entre 
ces étoiles ( 2 ), laquelle est à l’origine de la modification périodique 
des conditions atmosphériques. D’où le carartère faste ou néfaste pris 
par les unes et les autres, en fonction des influences bénéfiques ou 
maléfiques qu’elles étaient censées exercer. 

Mais cette science qui diffère de Yèmarjpaaia ou prévision météoro¬ 
logique, à laquelle certains astronomes donneront le nom d'anwâ' ( 3 ), 
avait-elle un caractère divinatoire? A priori, on est tenté de répondre 
par l’affirmative, puisqu’il s’agit de pronostics annonçant pluie, séche¬ 
resse, fertilité, disette, etc., d’autant plus que le style des dictons qui 
les expriment et qui en constituent la forme la plus ancienne ( 4 ), res¬ 
semble étrangement à celui des omens, en ce sens qu’il est fait de 
protases, commençant par idâ, l’équivalent de l’accadien êumma, qui 
introduit tous les présages assyro-babyloniens, et indiquant l’action 
de l’étoile (se lever, se coucher) et, pour les Pléiades, le moment (matin, 
soir) ( 6 ), et d’apodoses, énumérant les conséquences qui en résultent, 
(la chaleur et son cortège de calamités, le froid, la pluie, la fécondité 
animale et végétale, l’abondance des dattes, la rareté du lait, les crues 
subites, l’entrée des diverses saisons, etc.). Rien au fond ne sépare ces 
dictons de la divination météorologique sinon le fait qu’ils constituent 
des observations empiriques qui, au cours des siècles, ont perdu tout 
caractère conjectural pour devenir, aux yeux des nomades, des événe¬ 
ments prévisibles et quasi infaillibles, des effets déterminés liés à des 
causes déterminées. Le rôle du devin n’est plus nécessaire, puisque 


Hlm al-anwâ' 

Il est une science que les Arabes se prévalent de posséder et où ils 
prétendent se distinguer : c’est le r ilm al-anwâ ’, connaissance des péri¬ 
odes délimitées par le lever héliaque et le coucher acronyque de certaines 
étoiles. Dans la littérature qui fixera ces traditions, les noms de ces 


1. Sur les thèmes des traités astrologiques assyro-babyloniens et sur les prédic¬ 
tions qu’ils contiennent, cf. G. Bezold, in boll, Sternglaube, op. cit., 2 sqq. Un 
exemple détaillé et accessible est l’article de Ch. Virolleaud, Présages tirés des 
éclipses de Soleil et de l’obscurcissement du Soleil ou du ciel (par les nuages), in ZA 
16/1902, 201-230. L’ouvrage qui répond le mieux à l'esprit de cette littérature, 
est le Calendrier babylonien des travaux, des signes et des mois, récemment publié 
et traduit par R. Labat, dans la Bibliothèque de l’École des Hautes Études, 
IV e Section, fasc. 321, Paris 1965. Grâce à cette publication, il sera désormais 
possible de faire la synthèse des traités astrologiques arabes, par comparaison à 
cet antique modèle. 


1. Cf. Gh. Pellat, Dictons, Anwâ 5 et Mansions lunaires, in Arabica 2/1975, 17- 
41 ; cf. tableau, p. 32 sq. ; T'A 1, 138, 1. 28 sqq. ; Alûsî, Bulûg, III, 229 (résumant 
K, al-anwâ’ de 'Abdarrahmân b. Ishâq Az-Zaggâgî). 

2. C’est la signification de la racine nui 1 en acc. (Bezold, 185 sq.), en hébreu 


(Ges.-Buhl, 490) et en arabe (cf. T'A 1, 138, 1.17 sqq., citant L'A) : 


^5 |L_j I (J IV ! 

I |JA J VI kjjuJI Ail $A\ • Pour 


(, _J UJ | Js Oui I 3 I AÎ V Ijp 

Aj|^ I 

les autres significations de 


naw *, cf. Pellat, loc. cit. 18. 

3. Cf. Pellat, loc. cit., 20 sqq. ; Alûsî, Bulûg, III, 237 sqq. (utilisant le K. al- 
anwâ’ d’iBN Qutayba). 

4. Cf. Nallino, Raccolta, V, 191 sqq. 

5. Les dates du lever héliaque et du coucher acronyque étant connues par ailleurs 
(cf. Pellat, loc. cit., 20 sqq. et 32 sq.). 


? 




414 


LES PROCÉDÉS PHYSIOGNOMONIQUES 


LA DIVINATION MÉTÉOROLOGIQUE 


415 


l’imprévu est supprimé et la fantaisie ne joue plus que dans des vir¬ 
tuosités verbales et des détails insignifiants. Effectivement, tels qu ils 
sont rendus par Charles Pellat, à savoir avec, dans la protase, « quand » 
au lieu de « si », et, dans l’apodose, le présent au lieu du futur, nul doute 
que ces dictons n’ont aucune portée divinatoire ; mais il suffit d’opérer 
cette double substitution, simple en apparence, pour qu’ils aient le 
rythme et le balancement du style divinatoire antique. Il est loisible 
de penser que, dans leur forme ancienne, alors que de telles connaissan¬ 
ces étaient encore l’apanage d’une classe d hommes, les devins, ces 
dictons étaient dans le style des présages ; mais, une fois que de telles 
constatations empiriques furent devenues connues de tout le monde, 
notamment des anciens qui présidaient aux destinées de leurs tribus, 
et une fois qu’elles eurent pris, aux yeux de tous, un caractère prévi¬ 
sible et inéluctable, le style divinatoire devenait alors superflu et com¬ 
me incompris. 

L’indication précieuse de ces dictons, relative à la haute antiquité 
et à l’empirisme de la science des anwâ", est confirmée par nombre 
d’autres indications fournies par la riche littérature du genre et, en 
particulier, par le manuel le plus précis et le plus pratique qu’est K. al- 
anwâ 3 d’iBN Qutayba (*) 

En effet, à côté de connaissances astronomiques concernant les pla¬ 
nètes, les étoiles et les mansions lunaires, on y trouve des indications 
sur les pluies, les vents, les nuages ; or, de telles indications, du fait 
de leurs incertitudes, font appel à une longue expérience et un flair 
spécial qui s’apparente à celui du sourcier ou du guide qui savent in¬ 
terpréter la couleur du sol et sa conformation. Bien que ces données 
soient présentées dans le style des anwâ % à savoir comme des consé¬ 
quences prévisibles à partir de prémisses bien déterminées, elles peuvent 

1. Ëd. Hamidullah-Pellat, Haydarâbâd 1956; voir aussi Pellat, in Arabica 
1/1954, 84-88 ; sur l’ensemble de la littérature des anwâ', cf. ib. 2/1955, 235 sqq. ; 
Nallino, Raccolta, V, 184-194 ; 317-324 ; AlûsÎ, Bulûg, III, 223 sqq., qui fournit 
un excellent résumé de toutes les connaissances astronomiques des Arabes, uti¬ 
lisant, en particulier, les traités sur les anwâ’ d’ABÛ l-Qâsim 'Abdarrahmân az- 
Zaggâgî (m. 310/922), d’iBN Qutayba (m. 276/889) qui n'est pas mentionné parmi 
les auteurs des livres d 'anwâ' (p. 223), mais cf. p. 237 sqq. (les dictons), al-Mar- 

zudânI ( ?), Aj L ûj I JùL* JS I jÀi I Iji I Aj&ÿ? 

(p. 244), Ibn Durayd, K. al-matar wa-s-sahâb (p. 247 sqq.), sur la 

description des nuages et de la pluie, d'un point de vue essentiellement lexicogra- 
phique. 


avoir eu un caractère divinatoire, comme le laissent supposer quelques 
indices recueillis dans la tradition. 

Au cours des combats qui allaient conduire le Prophète à la Mekke, 
en l’an 8 de l’hégire, un envoyé des Banû Ka f b, fraction des Huzâ'a 
ralliée à lui, vint lui demander son soutien contre les Banû Bakr, autre 
fraction des Huzâ r a, non encore ralliée et soutenue par les Qurayëites. 
Voyant alors un nuage (*) traverser le ciel, le Prophète dit : « De ce 
nuage tombera la victoire des Banû Ka'b» ( 2 ) I Lors de la razzia des 
Banû al-Mustaliq, en l’an 6 de l’hégire, alors que le Prophète était 
en route, un vent très fort souffla ; ses compagnons eurent peur. 
Il leur dit : « N’ayez crainte ; s’il souffle (si fort), c’est (pour annoncer) 
la mort d’un grand personnage parmi les infidèles ». C’était la mort, 
à Médine, du juif Rafâ'a b. Zayd, bien en vue chez les Banû Qaynu- 

qâ f ( 3 ). 

Dans le K. al-Matar wa-s-sahâb , Ibn Durayd rapporte que le Pro¬ 
phète, se trouvant un jour au milieu de ses compagnons, fut interrogé 
par ces derniers sur un nuage qui passait : « Voici un nuage, ô Envoyé 
de Dieu, lui disent-ils I — Comment en voyez-vous les bases, deman¬ 
da-t-il? — Quelles sont belles et solides, s’exclament-ils 1 — Comment 
en voyez-vous la masse ? —Qu’elle est belle et bien arrondie I —Com¬ 
ment en voyez-vous les bords supérieurs ? — Qu’ils sont beaux et bien 
droits 1 — Comment en voyez-vous les éclairs, brillent-ils bien légère¬ 
ment ou déchirent-ils (les nuages) ? — Ils déchirent (les nuages). — 
Comment en voyez-vous le noir? •—■ Qu’il est beau et qu’il est bien 
foncé » I Alors, le Prophète conclut ; « C’est la pluie » ! Ses compagnons 
lui dirent ; « Nous ne trouvons pas que ce qui est de toi (= le Coran) 
est plus éloquent ! — Et pourquoi pas ? Le Coran fut révélé dans 
ma langue, en un arabe éloquent » ( 4 ). 

1. ’anân, syr. f nânô. héb. *anân, qui indiqua anciennement le ciel et les nuages 
qui le couvrent (comp. le sumérien Ann), servit à la formation du nom du devin, 
m e 'ônên, chez les Hébreux pasteurs et agriculteurs qui devaient accorder autant 
d’importance que les descendants d'Ismaël, sinon plus, à l’observation divinatoire 
des phénomènes météorologiques (cf. W. R. Smith, J. of Ph. 14/1885, 115). 

2. Ibn HiSâm 806, 1.12 sq. ; Tabarî, I 3 , 1622. 

3. Ibn Hisâm, 727. 

4. Cité ap. AlûsÎ, Bulûg, III, 247 ; comp. RÂzî, ap. Mourad, op. cit., 16 (mutilé), 
citant le même récit, sous une forme abrégée, d’après le Garib d'Anû 'Ubayd. AlûsÎ 
reproduit, à la suite et de la même source, une quinzaine de récits semblables, puisés, 
la plupart du temps, dans AsmaI, relatant des descriptions, faites par des Bédouins, 
des diverses caractéristiques des phénomènes météorologiques précédant la chute 
de la pluie. Ces textes n’ont qu’un intérêt lexicographique. 
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Parmi les propriétés ( hisâl ) du Jiaram, al-(jâhiz ( x ) mentionne la sui¬ 
vante : « Si la pluie mouille la porte (du sanctuaire) qui est du côté 
de l’Iraq, la fertilité et la pluie seront, cette année-là, du côté de 1 Iraq ; 
si la pluie mouille tous les côtés du sanctuaire, la pluie et la ferti¬ 
lité seront communes à tous les pays ». 

Citons, enfin, un texte démontrant le rôle de pilier du cosmos attri¬ 
bué par les anciens Arabes au système des anwâ\ Parmi les pronostics 
annonçant la venue du Prophète, on nota la fréquence des étoiles 
filantes. Un quartier de Taqîf fut le premier à s’en inquiéter. L’un 
d’entre eux, f Amr b. Umayya b. f Ilâë, le plus perspicace (adhà) des 
Arabes et celui d’entre eux dont les opinions acquéraient valeur de 
maximes ( ankarahâ ra’y an ), fut interrogé à ce sujet. « Regardez, ré¬ 
pondit-il ! Si les étoiles qui sont lancées ne sont autres que les signes 
stellaires (ma'âlim an-nugûm ) qui nous guident sur terre et sur mer 
et qui nous font connaître les anwâ’ de l’été et de l’hiver, dans le but 
d’améliorer la vie quotidienne des hommes, ce sera, par Dieu, le ploie¬ 
ment ( fagy ) du monde et la mort des créatures qui y vivent ; si, par 
contre, il s’agit d’autres étoiles, les premières étant intactes, ce sera 
pour un dessein de Dieu sur ses créatures ; mais quel est-il » ( 2 ) ? 

La prévision météorologique 

En dehors de la littérature des anwâ\ un témoignage de Râzî atteste 
que les Arabes, en raison de leur besoin incessant d eau et de pluie, 
étaient passés maîtres dans l’art d’inspecter le ciel et de supputer les 
chances de pluie. « Ils observaient, dit-il, attentivement l’état des 
nuages et des éclairs et suivaient les lieux où tombait la pluie. Il est 
certain que, grâce à leurs nombreuses expériences, ils réussirent à fixer 
les règles générales de pareils phénomènes et à savoir que si telle forme 
particulière et tel aspect déterminé des nuages se réalisaient, il y aurait 
chute de pluie, sinon la pluie ne tomberait pas. L’ensemble de ces in¬ 
ductions est subordonné aux conditions suivantes : 1. (Connaître) la 
région d’origine du nuage, ainsi que l’état de la région opposée. 2. Sa¬ 
voir si le nuage est léger ou épais. 3. Connaître la couleur du nuage. 
4. Connaître la nature des vents. 5. Connaître la nature des éclairs. 
Quand toutes ces conditions sont réunies, ils arrivent à savoir si tel 
nuage est chargé de pluie abondante ou légère, quel éclair est stérile 
et lequel annonce la pluie. À mesure que leurs expériences en cette 

1. Hayawân, III, 43. 

1. Ibn HiSâm, 131. 
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matière s’accrurent, ils sont devenus capables d’émettre des prévisions 
certaines » (*). 

En définitive, ar-Râzî ne fait que résumer les règles empiriques du 
e ilm al-anwâ, auquel se rattachent toutes les pratiques divinatoires 
relatives aux phénomènes atmosphériques. La fixation par écrit de 
telles traditions, à l’époque islamique, a dû leur enlever leur caractère 
à la fois païen et divinatoire. Leur appartenance au culte astral de 
l’Arabie ancienne peut, cependant, être inférée de la condamnation 
dont fut l’objet, de la part de la Tradition, la croyance que les astres 
étaient la cause efficiente de la chaleur, du froid, du tonnerre, de l’éclair 
et surtout de la pluie ( 2 ). 

Il ressort de l’ensemble de ces procédés physiognomoniques, assez 
disparates, mais unis par des liens méthodologiques et analogiques, 
que le champ d’investigation du devin s’étendait à tous les phénomènes 
réellement ou apparemment statiques de la nature. Il en relève les 
marques qui lui permettent de décéler des particularités, voilées aux 
yeux des personnes non averties, et d’en déduire des indications rela¬ 
tives à l’avenir ou au présent des individus ou de la collectivité. 

Le chapitre qui va suivre, démontrera que les phénomènes dynami¬ 
ques ont permis à la fantaisie du devin d’atteindre le maximum de ses 
possibilités. Aussi fluides que son imagination, ces phénomènes, en 
perpétuel devenir, se prêtent admirablement à l’esprit conjectural des 
apodoses divinatoires ; car il suffit du plus imperceptible des change¬ 
ments, affectant la donnée toujours précise de la protase, pour que la 
portée de l’omen change et pour qu’en même temps, la science et le 
prestige du devin soient saufs 1 

1. Cf. ap. Mourad, op. cii., 16 ; trad., 84 sq . Ar-RâzÎ parle, à la suite, de la su¬ 
percherie des faiseurs de pluie hindous qui prétendent écarter la grêle ou détourner 
un nuage du lieu normal de sa chute. Pour les faiseurs de pluie en Arabie, cf. T. 
Fahd, Le Panthéon de l’Arabie Centrale, ch. I. 

2. Cf. T. Fahd. loc. cit. ; Pellat, in Arabica 2/1955, 34 ; BuhârÎ, éd. Bûlâq, I, 

136, où le Prophète fait dire à Dieu : «loUf’j j <U) I ^ UJ U ^ 

\jSj I âT Jjlj J U Llj < ‘itJ^ 
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Table de concordance du IJsqï naXpicôv du Ps.-Mélampos Q) et du 
Tafsîr al-ihtilâgât, selon le ms. de Strasbourg 4212, fol. 260 v -264 v ( 2 ). 
Nous ne retiendrons que l’énumération des membres et parties du 
corps, nous désintéressant des significations divinatoires de leurs pul¬ 
sations. La numérotation française indique l’ordre de succession 
des paragraphes dans le texte grec, que nous suivons et auquel nous 
référons celui du texte arabe qui, de ce fait, a une numérotation per¬ 
turbée. 

Désignations des 
membres et 
parties du corps 
en grec 

1. KoQvtfy/j sommet de la tête (crâne) 

2. Keya'k'fj chevelure ( 3 ) tête 

3. Ke<paA'/j SXt] ( 4 ) toute la tête 

partie antérieure de la tête 

4. Ke<paXfjç rà Ônia- partie postérieure de 
devfiéQoçfiéxQt-Tov la tète jusqu'au sommet 
xvxXov 

1. Selon l’éd. de Diels, loc. cil., 1907, pp. 23-32, dans la version A qui comprend 
187 (en retrancher n° 3 et y ajouter n 0 » 52 et 81) paragraphes, alors que la version 
P ( ib . 34-48) n’en comprend que 155, 

2. Cette recension comprend 122 paragraphes, alors que celle de Berlin 4259, 
trad. en allem. par J. Lippert et F. Kern, ap. Diels, op. cil., 1908, 58-71, n’en com¬ 
prend que 120. 

3. Comme l’indiquent les présages concernant les cheveux qui se redressent et 
ceux qui frissonnent un bon moment. En règle générale, la traduction littérale 
est faite suivant l’arabe. 

4. Le n° 3 du texte grec de Diels ne constitue pas une rubrique indépendante 
mais une variante d'interprétation. 


Désignations des 
membres et 
parties du corps 
en arabe 

_ /y 

crtpl çfl — \ • 

^ÎjJI — ) 
j=-y* — r 
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[Bgéypa rà ôeÇiôv] 

fontanelle droite 

ûO' 1 

- r 

[Bgéypa rà àgtore- 

fontanelle gauche 

^**0*^/1 LJI — 

- î 

gôv] 





entre les deux fontanelles 

J.9 LJ 1 7* 0^ b - 

- e 

5. KeyaXfjç rà ôeÇiàv 

côté droit de la tête 

lP'LPI - 

- n 

pégoç 




6. KeçpaXrjç rà àgi- 

côté gauche de la tête 

1 1 — 

- V 

aregàv pégoç 




7. ’EyxéipaXoç 

cerveau 

crU' f' - 

- 1 

8. Mêrœnov 

front 

__ 

1 1 

9. Merwnov rà ôe- 

côté droit du front 



Çiov pégoç 




10. Merwnov rà âgi- 

côté gauche du front 



oregov pégoç 




11. Merdmov rà pèaov 

milieu du front 



12. Kgôrayoç ôeÇiàç 

tempe droite 

cyy\ 

i r 

13. Kgàraqpoç evwvv- 

tempe gauche 

*if 1 C-Jl - 

i r 

poç 




14. 'Ocpgvç ôeÇiâ 

sourcil droit 

ùOM V-.Ü-I _ 

i ° 

15. ’Ocpgvç âgioregd 

sourcil gauche 

j^üVl s-o.U-1 _ 

1 1 


les deux sourcils 

JL.U-1 - 

» v 

16. ’Ocpgvwv rà péaov 

entre les deux sourcils 


1 i 

17. ’OcpdaXpàç ôet-iàç 

œil droit 


r t 

18. 'OipdaXpov ôsÇiov 

cil supérieurde l’œil 

oyJI — 

r r 

rà âvw fXècpagov 

droit 

ôy y* 

19. ’OçpOaXfxov ÔeÇiov 

cil inférieur de l'œil droit 


r o 

rà xârw (iX.écpagov 


JL, VI 


20. ’OtpdaXpov ôe£iov coin de l’œil droit ( 1 ) (Jbl — ) A 

xavOôç I 

21. ’OcpQaXpàç àgiare- œil gauche ^ V 

QÔÇ 

22. ’OtpQaXpov âgiore- cil supérieur de l’œil {Sj***, J! O;odl T T 

1. Plur. de jjL» » * angle intérieur de l’œil » (comp. les n°» 23-24). 
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gov T o âvco fiXécpa- 

QOV 

gauche 


& 

23. 

’OcpdaXpov âgiOTE- 

coin droit de l’œil gauche 


J U — \ 


qov o ôeÇiàç xav- 
doç (rfyovv ô ngôç 

T fjV giva) 

(càd. celui du côté du 
nez) 


1 

24. 

o ôè âgiaTBgàç 

coin gauche (de l’œil 
gauche) 



25. 

’OtpQaXpov âgiOTB- 

cil inférieur de l’œil 


C& — ri 


gov tô xdroi) fiXé- 
<pagov 

gauche 


1 N1 

26. 

’OcpQaXpov àgiaxE- 
qov o xavdoç r) ô 
fiàXoç i 1 ) 

coin de l'œil gauche 


» _ x • 



arrière de l'œil droit 



27. 

’OcpdaXpov âçiare- 

arrière de l’œil gauche 


j»* J-* — x ) 


gov 4 °vQd 



1 

28. 

'Pivoç ôe£iàv pégoç 

côté droit du nez 


v_ÂiVl «LyaV _ x *=) 

29. 

'Pivoç dgiOTEgov 

pÉQOÇ 

côté gauche du nez 

J1 

Âî V 1 — x* * 

30. 

To pêoov rfjç $iv6ç 

milieu du nez 


ÂJj ( A .,y-> ,0 _ X i | 

31. 

'Plç ôXr) 

tout le nez 


—ta 

32. 

To âxgov tov àgia- 
Tegov pêgovç Tfjç 
givôç 

l’extrême pointe du côté 
gauche du nez 



33. 

MvxrijQ ôe$iôç 

narine droite 



34. 

Mvx tt)q âgiaxEgôç 

narine gauche 



35. 

Td pêoov tov pvx- 

TtjQOÇ 

milieu de la narine 



36. 

MfjXov ôbÇiôv 

pommette droite 


37. 

Mr\Xov âgtoxBgdv 

pommette gauche 

1 AL».^J 1 _ Y* o 

38. 

XelXoç to âvœÔEV 

lèvre supérieure 


UluJI A<L£JI — ££ 


1. Om. ôqtQaXpov ôetjiov rf ovga (comp. version P, ap. Diels, 35, n° 15 : ro« 
avrov ovgd). 
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39. 

XeïXoç tô xdxoj 

lèvre inférieure 

jJjuJI aJLuJ 1 


[yœvta ôe£id\ 

angle droit 

t>cVl t-JU ^ 


[ycovla âgioxega] 

angle gauche 

j *>.j V t {j* ljjJ l 

40. 

UtaydiV ôeÇid 

mâchoire droite 

(jX1 ‘LjpeAJ 1 

41. 

Uiaytbv àgioxBgd 

mâchoire gauche 


42. 

Pvdôoç ôetjid 

joue droite 


43. 

rvddoç âgioxega 

joue gauche 


41. 

’QtIov ôb$iôv 

oreille droite 


45. 

'QtLov âgiOTegôv 

oreille gauche 


46. 

’QtIov ôbÇiov tô 

intérieur de l’oreille droi- 


ëowdev 

te 


47. 

* QtIov Xaiov tô 

intérieur de l'oreille gau- 


boioObv 

che 


48. 

TeveIov to ÔsÇiôv 

menton droit 

11 4joQ>I 

49. 

TeveIov tô âgioxe- 
gôv 

menton gauche 

éi^LLI 

50. 

révBiov SXov 

tout le menton 


51. 

Ovgavloxoç 

palais 


52. 

to ôè Bvœvvpov ( L ) 

côté gauche 


53. Bgôyxoç 

gorge 

aT r _^l 

54. 

’OÔÔVTBÇ 

dents 

(î) 

55. Ut 6pa 

bouche 

(?) yfôUU! 

56. 

Kagôla (comp. n° 

orifice supérieur 

de l’es- 


112) 

tomac (?) 


57. 

TgaxtfXov tô ôb- 

côté droit du cou vC )J ] 1 U. 


$iàv pégoç 



58. 

TgaxtfXov [tô] àgio- 
Tsgàv pégoç 

côté gauche du 

cou V | jJJLjJ | t.J U 



Le cou tout entier Afc 

59. 

Odgvyyoç tô ôe- 
$iàv pégoç 

côté droit du 

gosier 

60. 

0agvyyoç tô Xaiàv 

côté gauche du gosier 


pégoç 

1. Non numéroté ap. Diels. Il y a là manifestement une lacune dans 
grec. . 
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i o 
Sn 
£v 
rn 
rv 
rr 
rr 
i . 
i \ 

ta 

r s 

Sa 

i ? 
ir 
ir 

O . 

O I 

« r 


texte 
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61. Aixévoç ôeÇiàv fié- côté droit de la nuque 


QOÇ 

62. Tà Ôè eàévvpov 

63. <KaraxXdç ôe- 

£ta> 0 

64. 'H ô’eiiî)vvfioç 

65. r Qpoç ôeÇiôç 

66. r ûfioç Xaiàç 

67. "Qfiov rà fiéaov ( 2 ) 

68. ’QfionXdrr) evcôw- 
fioç 

69 . to Ôè rfjç eàœvvjuov 
d>fionAdzî]ç ôeÇiàv 

70. rà fiéaov r&v <bfto- 

nXarôiV 

71. ’Axgmpiov ôeÇiôv 

72. BqaxtoiV ôeÇiôç 

73. Bqaxio>v evtbvvfioç 

74. Mi jç ÔE$idç 

75. r O ôè evévvpoç 

76 . ’Ayxibv ôeÇtàç 

77. 'O ôè evcovvpoç 

78. Ilfjxvç ôe$i6ç 

79. 'O ôè EÜiôvvfiOç 

80. Xeîg ôe£id 

81. 'H ôè evcàwftoç ( 3 ) 

82. Kagnàç ôeÇtôç 

83. 'O ôè evévvftoç 

84. ’Avzlxeig ôe$iôç 


côté gauche 
targette droite 

targette gauche 

épaule droite 

épaule gauche 

milieu de l’épaule 
omoplate droite 

omoplate gauche 

côté droit de l’omoplate 
gauche 

entre les omoplates 

acromion droit 
bras droit 
bras gauche 
biceps droit 
biceps gauche 
coude droit 
coude gauche 
avant-bras droit 
avant-bras gauche 
main droite 
main gauche 
poignet droit 
poignet gauche 
pouce droit 


_ or 
III l-XJI - Ci 

1 — y 1 

VI OS0I - A. 


1 — oy 

J^sül — OA 

^1 • ) I üâ — O ^ 

^ I I J&- 1 . 

^ — 1 1 

— nr 

j** j I £ lj jJ I — «i £ 
UJT ^ — vv 
iSj ***?)I “ÜI — VA 


jJ\ 


1. Om. A ; cf. P (ap. Diels, 36, n° 46). 

2. Om. ’QfionXdrri ôeÇtd (comp. P. ap. Diels, 36, n° 50). 

3. Non numéroté ap. Diels. 


85. 


86 . 


87. 


88 . 


89. 


90. 


91. 


92. 


93. 


94. 


95. 


96. 


97. 


98. 

99. 
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f O ôè evwvvfioç 

pouce gauche 


Jül 

— 

1A 

Tà nXdyiov rrjç 
Xsigàç 

flanc de la main (droite) 





Tà rfjç àgiaregâç 
XeiQàç 

flanc de la main gauche 





Xeigàç ôeÇiâç rà 
jièaov 

paume de la main droite 


aupi _ 

"1 ® 

Tfjç ôè evcovvftov 

paume de la main gauche 


'U\J\ _ 

1 T 

To ènavoi rrjç ôe- 
Çiâç x £ iQÔç O 

dos de la main droite 





AdxrvXoç fuxgàç 
rfjç ôe$iâç /fitgdç 

auriculaire de la main 

droite 


jül 


V® 

'O perd ràv fuxgàv 
ôevxeqoç ôdxrvXoç 
rfjç ÔE$iâç x ei Qàç 
ô xaXovfiEVoç 7ia- 
gàfiEOOÇ 

annulaire 


Jül 

— 

vr 

AdxrvXoç ô rglroç 
rfjç Ôetjiâç x ei Q°Ç 
rjroi o fiéaoç 

majeur ^ 

I ûOli 

Jül 

Ja*«j _ 

V i 

AdxrvXoç réragroç 

index 


Jül 

AjLm. _ 

n 1 

AdxrvXoç ô pèyaç 
ô xai àvrlxeiQ xa- 
Xoàfievoç (cf. n° 84) 






v Owxeç rfjç ôe£iâç 
Xeigàç 

ongles de la main droite 





"Ovvf rov fuxgov 
ôaxrvXov rfjç ôe- 
$tâç x ei etç 

ongle de l’auriculaire 





*0 rov ÔEvrégov 

ongle de l’annulaire 





'O rov rgirov xal 
rov rerdgrov 

ongles du majeur et de 
l’index 






1. Om. To èndvoj rfjç eàcovvftov ; comp. Parisinus gr. 2154. 

2. Cette rubrique et celle du n° 103 (ar. 72) répondraient bien aux n 08 64 et 65 
de P (ap. Diels, 36) : « creux de la main... » ; mais sa place, dans le texte arabe, 


au milieu des noms des doigts, incite à voir dans U...j. 
nom du majeur (comp. n°* 184 et 185). 


une erreur 


pour y 
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100. '0 rov peydXov 

ongle du pouce 


101. AaxrvXoç juixqôç 

auriculaire de la main {£j~* J! -Ul — v *1 

evœvvpov x el 6fa 

gauche 


102. 'O ôe-ÔTEQoç œÙTfjç 

annulaire de la main 

J1 — V i 

êyxXrjpanxdç 

gauche (dit Y accusateur) 


103. 'O péooçt}) 

majeur de la main gauche 

i - Vf 

(cf. n° 93, n. 12) 


pouce de la main gauche 

j«m Jl Jk-JI — VT 

104. 'O pèyaç rfjç si>- 

cf. n° 85 


(OVVflOV 

105. ” Ovv%eç evœvdpov 

ongles de la main gauche 


XEIQOÇ 

106. MdXrj ôe£id 

aisselle droite 

'ill JsuVl — o o 

107. Kal rj eèœvvpoç 

aisselle gauche 

iaj^i — o *1 

108. Maodoç ôeÇiôç 

sein droit 

ù*y\ - Al 

109. Maodoç evœvvpoç 

sein gauche 

— a V 

110. Maodov rà pèoov 

milieu du sein 


111. 2rfjdoç 

poitrine 

— AT“ 

112. Kagôla 

cœur 

*6" _ A £ 

(comp, n° 56) 



113. j Faor/jg 

ventre 

l$15" 1 — 

114. KoiXla 

bas-ventre ^ 1t* 

115. KoiXlaç ôe£iàv fié - 

côté droit du b as-ventre 


QOÇ 

116. AayàiV ôbÇiôç 

flanc droit 

ùOll — AO 

117. Aaycbv edéwpoç 

flanc gauche 

— AI 

118. nXsvgà ôeÇid 

hanche droite 

_ AV 

119. msvgà evdbvvfioç 

hanche gauche 

<£j~~ Jl U _ aa 

120. ZJnXfjv 

rate 


121. r Hnag 

foie 


122. ’Ioxlov rà ôe$iàv 

côté droit de l’échine 

ûO^ ü&\ — A^ 

pégoç 


1. Om. AdxrvXoç TércLQTOç rfjç evcovépov %eiq6ç ; comp. P (ap. Diels, 37, 
n° 77) : AaxrvXoç ô n aqà tôv péoov. 


123. 

'loxtov TÔ evœvv- 
pov pégoç 

côté gauche de l’échine 

,ÿll _ 

1. 

124. 

'PdxBOiç rà ôeÇiô 

lombes du côté droit 



125. 

N&toç ôe£iàç 
(cf. n° 122) 

côté droit de l’épine dor¬ 
sale 



126. 

c O 5’ Evœwpoç 
(cf. n° 123) 

côté gauche 
le dos 

^ÜJI_ 

s 1 

127. 

BàXavoç 

pénis 

jSjJI _ 

s î 

128. 

’Axg&poç 

(sa) tête (?) 



129. 

u Oqxiç ôeÇiôç 

testicule droit 

1 — 

T 0 

130. 

”OQ%lÇ EVWVVfiOÇ 

testicule gauche 

^i.w.11 1 - 

i n 

131. 

Tlvyfj ôeÇid 

fesse droite 

:y^i _ 

IV 

132. 

Ilvyfj evœvvpoç 

fesse gauche 

3LNI _ 

IA 

133. 

AaxrvXioç 

anus 



134. 

KorvXrj ôe£id 

col du fémur droit 

ûO» - 

<\ î 

135. 

KorvXrj evœwpioç 

col du fémur gauche 

iÜjjJI — j 

♦ ♦ 

136. 

rXovroç ôeÇcôç 

cf. n° 131 



137. 

Kal o evœvvpoç 

cf. n» 132 



138. 

Bovficbv ôeÇtdç 

aîné droite 



139. 

Bovpœv evœvv/ioç 

aîné gauche 



140. 

Mrjgoç ôeÇiâç 

cuisse droite 

^y\ - , 

• 1 

141. 

Mrigôç Evujvvjuoç 

cuisse gauche 

^**0*^1 A?cÂ)l — 1 

. r 

142. 

’Ojuo9o/j,iîqiov ôe - 
Çiôv 

face postérieure de la 
cuisse droite 



143. 

’Omodopfjgiov ev- 

diVVfiOV 

face postérieure de la 
cuisse gauche 



144. 

rôvv ôeÇiôv 

genou droit 


. r 

145. 

rdvv eèœvvpov 

genou gauche 

i 1 — | 

. i 

146. 

'AyxdXtj ôeÇtd 

jarret droit 



147. 

'H ôè evœvvpoç 

jarret gauche 



148. 

Kvfjpr] ÔE^id 

partie supérieure de la 
jambe droite 

^^1 (JjUJI _ , 

• O 

149. 

'H ôè evdàvvpoç 

partie supérieure de la 
jambe gauche 

L«J 1 — i 

♦ T 
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150. ’Avxixvqfitov ôe- partie Inférieure (Je la 

£ t( $v jambe droite 

151. Tà ôè eàcovvfiov partie inférieure de la 

jambe gauche 

152. raàTQOXvriiHov Ôe- mollet droit 
tjiôv 

153. Tà ôè evœw/iov mollet gauche 

154. Kegxlç ôeÇid tibia droit 

155. H ôè eàcôvvpoç tibia gauche 

156. Zipveàv ôeÇiôv cheville du pied droit (---*501 — \ .y 

157. Tà ôè exxavvpov cheville du pied gauche l--*501 — j . y\ 

158. ’AaxgdyaAoç ôe- astragale du pied droit 
Çiov noôôç 

159. Kaiâxov evœvvfiov astragale du pied gauche 

160. IIxèQva ôeÇid talon droit ( r aqib ) 

161. Kal toü et )coi>v- talon gauche 

fiOV 

162. Tà xoïAov xcov ôvo partie concave ( ahma$) 

noôœv deS deux pieds 

163. Tà ôè xov eveovv- celle du pied gauche 
/tov 

164. . .xà xoîAov xov ôe- celle du pied droit 
£iov noôôç 

165. Tagaàç ôeÇiôç tarse du pied droit 

166. 'O ôè eàœvvfioç tarse du pied gauche 

167. IléAfia ôeÇiôv plante du pied droit |*As[jl] ^4 — ) . ^ 

168. Tà ôè eàdivvfiiov plante du pied gauche — \ \ * 

pied droit 1*^1 — | | | 

pied gauche (_£>«*Ji j | y 

169. Tà nldyiov xov firj- flanc externe du pas du 
fiaxoç xov ôe£tov pied droit 

noôàç xà ëÇco 

170. Tà ôè xov eàcovô- celui du pied gauche 

fiOV 


APPENDICE AU CHAPITRE III, § 6 


427 


171. AdxxvAoç /uxgàç 
xov ôeÇiov noôôç 

172. *O ôevxegoç 

173. 'O xgtxoç xal fiéooç 

174. Kal ô /xex’ aàxôv 

175. 'O fiéyaç 

176. ôeÇiov no¬ 
ôôç 

177. 'O xov fuxgov ôax- 
xvXov ôvv£ 

178. T 0 xov ôevxègov 

179. 'O xov xgtxov 

180. r O xov xexdgxov 

181. f O xov né/inxov 

182. AdxxvAoç /uxgàç 
eàœvv/iov noôôç 

183. 'O ôevxegoç 

184. 'O fiéaoç 

185. 'O xéxagxoç 

186. r O ^èyaç 

187. v Owxeç àgiaxegov 
noôôç 

188. "OAov xà oeô/ia 


le deuxième 


petit doigt du pied droit J.^31 — \ r ) 

le deuxième <^~®^ -III 

le troisème ou médius J^J| j j y 

le suivant (= quatrième) 4 jLm» _ ^ j 0 

pouce (du pied droit) J^JI — j j r 

ongles du pied droit 


ongle du petit doigt 


celui du deuxième 
celui du troisième 
celui du quatrième 
celui du cinquième 
petit doigt du pied gau- 


petit doigt du pied gau- I r r 

che <£ > <* <» ) I 

le deuxième I ^ y . 

celui du milieu £>«J| J^JI _ 1 1 A 

le quatrième *4L«, — | | i 

pouce (du pied gauche) <£^**01 J^JI ^LgJ I | j £ 

ongles du pied gauche 


le corps tout entier 


Lacunes du texte arabe comparé au texte grec. 

N 08 2 (chevelure), 9-11 (dr., gauche, milieu du front), 26 (angle de 
l’œil gauche), 32-35 (extrême pointe gauche du nez, les deux narines 
et entre elles), 46-7, intérieur des deux oreilles, 51 (palais), 52 (côté 
gauche), 56 (orifice supérieur de l’estomac), 59-64 (dr. et g. du gosier, 
de la nuque et de la targette), 69-70 (g. de l’omoplate dr., entre les 
deux omoplates), 71 (acrimon dr.), 82-3 (les deux poignets), 86-7 (flanc 
des deux mains), 90 (dos de la main), 95 (= 84), 96-100 (ongles de 
la main dr.), 104 (= 85), 105 (ongles de la main), 110 (entre les deux 
seins), 115 (bas-ventre dr.), 120 (rate), 121 (foie), 124 (lombes dr.), 
125-6 (= 122-3), 128 (tête du pénis), 133 (anus), 136-7 (= 131-2), 142-3 
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(postérieur des deux cuisses), 146-7 (les deux jarrets), 150-1 (inférieur 
des deux jambes), 152-3 (les deux mollets), 154-5 (les deux tibias), 
158-9 (les deux astragales), 160-1 (les deux talons) 162-4 (partie con¬ 
cave des deux pieds), 165-6 (les deux tarses), 169-70 (flanc externe des 
deux pieds), 176-81 (ongles du pied dr.), 187 (ongles du pied g.), 188 
(le corps tout entier). 

Lacunes du tex;e grec comparé au texte arabe. 

N 08 (numérotation arabe) 3-5 (les deux fontanelles et entre elles), 
17 (les deux sourcils ensemble), 20 (arrière de l’œil dr.), 46-7 (angles 
des lèvres), 52 (le cou tout entier), 70 (index g.), 79 omoplate dr.), 91 
(dos), 111-2 (les deux pieds). 

De la comparaison des deux séries de lacunes, il ressort que, pour 
l’essentiel, les deux textes sont identiques. Les soixante-dix-neuf Q) 
paragraphes supplémentaires du texte grec ne sont généralement que 
des développements souvent incohérents ou des répétitions sous d aut¬ 
res dénominations ; ils permettent de conclure que la recension qui 
nous est parvenue, est le fruit d’une compilation. Le traducteui arabe 
devait disposer d’un manuscrit grec beaucoup plus sobre et les treize 
additions que le texte arabe apporte, peuvent être aisément considé¬ 
rées, pour la plupart, comme résultant de lacunes accidentelles ou de 
la fusion de deux rubiiques en une seule. 

Du contenu des présages, on ne peut tirer aucune conclusion valable. 
Les concordances sont générales et vagues ( 2 ). Quelquefois, les présages 
sont les mêmes ( 3 ) ; d’autres fois, ils sont opposés ( 4 ) ; mais, ils sont 


1. Ce chiffre est obtenu par la soustraction des 109 (122-13 additions) paragra¬ 
phes arabes des 188 paragraphes grecs. 

2. Comp., par ex., n oa 15: âyadàv noXÛ arj/ialvei, ânQooôôxrjrov et JJj*» 

ù J < î 37 : xarà navra âyarov ôrjXoî et # t jjy* î 

43 : xaxonddeiav ôrjXoï et ^ : nQâ£ lv drjXol fisyaXr) et 

,., tbM 1 ( J-9J" 

3. Comp. par ex., n<" 38 : ôidxQiaiv ngôç riva xal vlxrjv oiyialvei et ^s>Us. 

; 55 : oyierai nvà ôià noXXov rov xqôvov ê<p’^ xal %aqriasrai et (ar. 42 

que nous avons mis, à cause de kulluh, en face du n° 54) f 
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généralement exprimés par un vocabulaire tout à fait équivalent. 
En effet, et le grec et l’arabe parlent de gain et de perte, d’amitié et 
d’inimitié, de succès et d’échec, de joie et de tristesse, de richesse et 
de pauvreté, d’honneur et de déshonneur, d’élévation et d’abaissement, 
de voyage heureux ou malheureux, du retour d’un absent, de la nais¬ 
sance d’enfants, de bonne ou mauvaise santé, de maladie et de guéri¬ 
son, de bonnes ou mauvaises nouvelles, etc.. La ressemblance de ce 
vocabulaire est frappante ; une table de concordance en rendrait par¬ 
faitement compte ; mais pour notre propos, elle serait aussi inutile 
que fastidieuse. 


y , t1 f aJlc S y ; 58 : àyaQôv et J 82 : nXovrov arjfialvet et 

... JSk 

4. Comp., par ex., n°* 22 : ngâÇiv xal vy slave t t # t JbJCi ^j~» ( aJLj *|£j ; 
23 : Xvnaç ôr/Xoi et >it 4JLX Ai ÿü ïjjy* ■ 




CHAPITRE QUATRIÈME 


LES OMENS 


Omnino apud veieres, qui rerum 
poiiebantur, iidem auguria lenebant. 

Cicéron, De Div. I, 39. 


Variétés et divisions 

Fruits du mouvement et de la direction, les omens émergent de tous 
les ordres de la nature. Les trois règnes animal, végétal et minéral, 
fournissent, en effet, le corpus de signes omineux le plus riche, le plus 
varié et le plus illimité qui puisse exister. L’imagination des hommes 
et leur esprit d’observation ont déjà largement puisé à ce fonds inta¬ 
rissable, sans que l’on puisse prétendre en connaître toutes les possi¬ 
bilités. D’ou la variété infinie des procédés et la prédominence de tels 
ou tels aspects, suivant les caractéristiques des régions, leurs faunes, 
leurs flores et les mœurs de leurs habitants. 

Pour essayer de voir clair dans l’immense fatras de présages enre¬ 
gistrés dans l’ensemble de la production littéraire arabe, nous recour¬ 
rons aux deux grandes divisions suivantes, établies en fonction des sig¬ 
nes existants : 

1. Omens animaux ou 'iyâfa (tira et zagr) 

2. Omens humains ou /a ’l (onomatomancie, clédonisme, astrolo¬ 
gie judiciaire). 

Commençons par délimiter le sens et l’étendue du mot o m e n, tel 
qu’il est compris dans ce chapitre. 

Le latin omen, « présage, augure, pronostic », équivalent des termes 
grecs oltDvâç , xXrjôœv, aryieïov, correspond aux quatre termes 
arabes 'iyâfa, tira, zagr et /a’/. 
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RAPIDE ESQUISSE DE L’ORNITHOMANCIE GRECO-ROMAINE 433 


'Iyâfa ou ornithomancie 

La 'iyâfa, de ' w f, qui iudique essentiellement les mouvements cir¬ 
culaires décrits par un oiseau qui plane et voltige ( 1 ), signifie, au sens 
strict, « ornithomancie ». En effet, la 'iyâfa est l’art de tirer présage 
des noms des oiseaux, de leurs cris, de leur vol et de leur siège ( 2 ). Par 
nom, on entendait, chez les Grecs et les Romains, la catégorie à la¬ 
quelle appartient l’oiseau observé : est-il des rawnréQVxoi ou alites ( 8 ) 
dont les modalités du vol constituent la matière principale du présage, 
ou bien est-il des èiôixoi ou oscines ( 4 ) dont les cris apportent le mes¬ 
sage divin? Pour les premiers, on observait, en particulier, la manière 
de voler (; nrijaeai ), l’altitude du vol ( 6 ), sa rapidité ( 6 ) et le bruit des 
ailes (stridentibus alis ). Pour les seconds, on notait les diverses tona¬ 
lités de la voix (xAayyals) et l’altitude à laquelle elles étaient per¬ 
çues ( 7 ). Pour tous, on observait la façon de se percher ( xadéôçaiç ). 

1. Ibn Durayd, 37 : ^ ... ; T'A 6, 

207. Comp. l’héb. et le syr. 'u) f (Ges.-Buhl, 572 sq. ; Qardâhî, Lubâb , II, 252) ; 
dans les trois langues, le substantif 'awf désigne l’oiseau tout court ou bien les alites 
(héb.) ou bien les oiseaux de proie servant à la chasse (syr.). 

2. Cf. T'A loc. cit., 1. 24 sqq. ; C+Â&J 

( LgjaïL^j ü! yj 

11 aIs Jaif' y>3 j}\mj ^ 

çj ;;.vï jl ,, 4 

3. Comme la buse,lja|pygargue, le faucon, l’aigle, le vautour. 

4. Comme le corbeau, la corneille, le hibou, le pivert. Certains oiseaux, comme 
le pivert de Mars (picus Marlius), le pivert de Feronia (picus feronius) et la mé¬ 
sange ( parra ), étaient à la fois des alites et des oscines (cf. Hopf, Thierorakel, 18). 

5. À ce propos, on distingue deux catégories d’oiseaux : les « rameurs o, oiseaux 
de haute volerie, aux mains liantes et au bec meurtrier, comme le gerfaut, le faucon, 
le sacre, le hobereau, l’émerillon, et les « voiliers », oiseaux de basse volerie, aux 
serres comprimantes et étouffantes, comme l’aigle, l’autour, l’épervier, le vautour, 
l’orfraie, le milan, la buse (cf. Jean Huber, Observations sur le vol des oiseaux de 
proie, Genève 1784, cité ap. Boissier, Mantique babylonienne et mantique hittite, 
30-32). 

6. On distinguait les aves praepeles, oiseaux à vol très rapide, et aves interne, oi¬ 
seaux à vol lent (Hopf, Thierorakel, 18). 

7. Cf. détails ap. Hopf, op. cit., 18 sqq. 


Rapide esquisse de l’ornithomancie gréco-romaine 

Une autre notion importante intervenait dans l’appréciation des 
signes : la direction du vol. Le devin grec, attendant le passage des 
oiseaux, avait la face tournée vers le Nord (*) ; dans cette attitude, 
l’Orient était à sa droite et l’Occident à sa gauche. D’où les équations 
Orient = droite et Occident = gauche. De la sorte, les vols venant 
d’Orient ( ôet-ioi ) étaient heureux (aïaioi, aïcnpoi, êvaiaipoî), alors 
que ceux venant d’Occident (etjeÔQoi) étaient malheureux ( âTtodvfuoL, 
âeixêfaoi, xcoAvotqoî) ( 2 ). L’augure romain, du moins jusqu’à l’épo¬ 
que d’Auguste, se dirigeait, au contraire, vers le Sud, sans, toute¬ 
fois, changer la portée du présage, puisqu’il appelait les signes favora¬ 
bles sinistrae aves {— ôetjioç ôyviç) et les signes défavorables dextrae 
aves (= aQiaxeQoç ôqviç). 

Le caractère faste ou néfaste des oiseaux dépendait de celui des 
divinités auxquelles ils étaient consacrés. C’est ainsi que la mésange, 
oiseau de mauvais augure, était consacré à Vesta, le pic, oiseau de bon 
augure, à Mars, l’aigle à Jupiter, l’orfraie à Sancus, la Corneille à Ju- 
non. Certains oiseaux étaient attachés à certaines personnes et à cer¬ 
taines circonstances : le pigeon et le roitelet étaient pour les rois, le 
cygne pour les bateliers, l’épervier pour les mariages et l’élevage du 
bétail. La simple apparition de tels oiseaux était favorable ou défavo¬ 
rable. De ce fait, il existait des oiseaux essentiellement de mauvais 
augure, les dirae ( 3 ), tels le hibou, l’oiseau incendiaire ( incendiaria avis), 
l’oiseau qui perche du mauvais côté (clivia avis) et l’oiseau de nuit aux 

1. L’endroit où il se tenait, était Voî(oviaxf)Qov, appelé couramment le ddxoç 
ou dâxoç (Hopf, op. cit., 12). L’augure romain se tenait la face vers le Sud, à l’in¬ 
tersection de deux lignes, le cardo, du Nord au Sud, et le decumanus, d’Est à Ouest, 
formées par rapport au lieu où il observait. Deux autres lignes, parallèles aux 
précédentes et formant avec elles un carré, délimitent le templum, espace céleste dans 
lequel devait avoir lieu l’inspection. Au milieu, c’est le tabernaculum ou templum 
minus, formé, du côté Sud, de la pars antica et, du côté Nord, de la pars postica. Après 
avoir posé une question déterminée aux dieux, l’augure se tenait à l’entrée du ta¬ 
bernaculum et attendait, assis, la réponse à sa question qui pouvait lui être donnée 
sous les auspices demandés (auspicia impetrita) ou bien sous des auspices fortuits 
(auspicia oblativa). Pour que les signes soient réellement efficaces, il fallait que 
la nature fût parfaitement calme, le ciel serein et l’air sans vent. Tous ces détails, 
réunis ap. Hopf, op. cit., 17 sqq., proviennent de Cicéron, De divinatione. 

2. Hopf, loc. cit. 

3. Appelés adversae, arculae, diviae, inbrae, remores, funèbres, lugubres ou sim¬ 
plement, par euphémisme, altrae (Hopf, op. cit., 19). 
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yeux phosphorescents ( spinlurnix ), et d’autres essentiellement de bon 
augure, les admissivae ou sinistrae, sur lesquels il était inutile d’inter¬ 
roger le devin. 

La plupart des présages tirés des quadrupèdes étaient de mauvais 
augure. On ne les provoquait pas. Parmi eux, nous trouvons le bœuf, 
le cheval, l’âne, le porc, le chien ; ils étaient tous considérés comme 
animaux donnant des oracles. Peu sont les présages qui nous ont été 
rapportés des quadrupèdes sauvages, tels la souris, la belette, le loup ( 1 ). 

Cette esquisse de l’ornithomancie gréco-romaine, parfaitement or¬ 
ganisée et soumise à des lois d’une grande précision, éclaire d’un jour 
nouveau l’ornithomancie arabe qui, à travers la masse des faits qui 
l’attestent, se présente à nous dans une telle confusion qu’il est difficile 
d’en fixer les lois et d’en saisir les principes. 

Règles de l’ornithomancie arabe 

Pourtant, l’existence de ces lois et principes ne fait point de doute. 
La définition que nous avons donnée ci-dessus de la 'iyâfa en fournit 
les éléments essentiels. En effet, le f d’i/ arabe ( 2 ) recourt aux mêmes 
critères que ses collègues grecs et romains, sans s’astreindre, cependant, 
à tous les détails techniques que le sédantarisme et la conception du 
lieu sacré imposèrent à l’art augurai gréco-romain. Les points essentiels 
sur lesquels repose sa science, sont la nature des oiseaux, leur vol, leurs 
cris et leurs sièges. 

Plusieurs oiseaux sont proverbialement connus par leur caractère 
funeste ( 3 ), tels \ayr al-'arâqîb ( 4 ), al-ahyal ( 6 ), al-gurâb ( 6 ), al-warqâ 5 ( 7 ), 


1. Ibid., 20 sq. 

2. Appelé aussi hâzî ; c f. T'A 10, 87 in fine : Ia^*.J (Sj^ jl 

jAj Ôl _^A ^j| (Jls t 

jÀm i Àa (J ùj> AXw* (JjxJLj 3 1 3%*" 3** À», la* Jj 

Aj ^ Utü jjA jl ^ ' 

Comp. acc. dâgil iççurê (Haldah, Associations, 7, n. 4). Sur le bâzt, cf. supra, 
p. 112 sq. 

3. Cf, Maydànî, Amlâl, éd. Ibr. Ahdab, I, 321 sqq. 

4. Cf. Damîrî, II, 121 : tout oiseau funeste est appelé de ce nom chez les Ara¬ 

bes ; al-Maydânî précise le sens de cette dénomination en ajoutant : « Tout oiseau 

dont on tire un mauvais présage pour les chameaux, est tayr f urqûb ; car il lui coupe 

le tendon * (T f A 1, 97, in fine). L'auteur du Qâmûs l’identifie avec aS-Siqirrâq, 


az-zummaTi',g 0, as-surad ( 2 ). Mais nous ignorons si ce caractère leur 
était conféré par suite de leur consécration à des divinités néfastes. 
À en juger par les textes assyro-babyloniens ( 3 ) et les bas-reliefs des 


«le rollier» (cf. B. E. Allouse, at-Tuyûr al 'irâqiyya, II, 260 sqq.), appelé aussi 
al-ahyal, dont « les Arabes disaient : Si al-ahyal se pose sur le chameau, il lui dé¬ 
couvre le tendon » (T'A loc. cil.). Cf. note suivante. 

5. Cf. Damîrî, I, 24, et II, 66 sq. : aS-Siqirrâq « est un petit oiseau appelé al- 
ahyal ; il est d’un beau vert, aussi grand qu’un pigeon ; sa couleur verte est belle 
et assez foncée et, sur ses ailes, il y a du noir. Les Arabes le considèrent comme de 
mauvais présage ; il hiverne et estive. On en trouve beaucoup en territoire by¬ 
zantin, en Syrie et dans le Hurasân et ses environs. Il en existe (une variété) bi¬ 
garrée de rouge, vert et noir... ; il s’éloigne des lieux habités et fréquente les col¬ 
lines et les sommets des montagnes... Al-Gâhiz le considère comme une variété 
des corvidés» (comp. Allouse, loc. cil.). Cette description fait du Siqirrâq l’une 
des trois cents variétés de pics existant dans le monde. Peut-être s’agit-il du geai, 
appelé vulgairement Abû. Zurayq, en raison de sa couleur verte. Al-ahyal est 
aussi identifié au çurad (cf. infra, 511 sq.). 

6. Sur le corbeau, cf. Aiabica, 8/1961, 30 sqq. 

7. Cf. T'A 7, 87, 1.16 sqq., où cette épithète est donnée à la chamelle dont le 
pélage sombre est mêlé de blanc. Sa chair est délicieuse ; mais elle n’est bonne 
ni pour la marche, ni pour le travail. C’est aussi la louve, de couleur verdâtre, et 
c’est, enfin, la colombe de couleur cendrée, mêlée de noir. C’est probablement le 
noir, considéré comme un défaut ('ayb), qui justifie le mauvais présage. Comp. 
Allouse, op. cit., II, 194 sqq. 


1. Oiseau de proie qui était censé enlever les bébés de leur berceau (T'A 2, 158). 
Il perchait sur les fortins de Médine et disait quelque chose d’incompréhensible ; 
sa chair tuait tous ceux qui en mangeaient (ib. et Damîrî, II, 10). 


2. Damîrî, 11,75: ^ ^ Ijil Cf. y. I ... 

b» ^£*3 ( As j* LmwJ (S"* I aIus 

Ail V A J Ifcj Cf. Arabica 8/1961, 30 sq., où, 

par suite de l'équivalence entre surad et Siqirrâq établie par les lexicographes, nous 
l’avons rendu par « pivert ». Il paraît que cette variété de pics n’existe pas en 
Arabie, selon une note intéressante de Viré, ib. 11/1964, 196 sqq., qui le rend par 
« geai ». Ainsi, tayr al-'arâqîb, al-aliyal et as-surad ne désigneraient qu’un seul 
et même oiseau, le geai I II y a probablement eu une confusion de la part des au¬ 
teurs arabes entre as-surad, appartenant aux passériformes, fam. Laniidae (cf. 
Allouse, op. cil., III, 201 sqq.) et aS-Siqirrâq, appartenant aux coraciiformes, fam. 
Coraciidae, par suite de la diversité des couleurs de leur plumage respectif. 

3. DiSbu était l'oiseau de Mardouk, nanasu, celui d'Istar, nannaru, celui de Sin, 
bazibaru, celui de Nuslcu, issûru sâmu, celui de Nergal, kisrêli, celui de Gula (cf. 
Orienlalia, 15-54, p. 186-7, 11. 36, 37, 41, 43, 31 ; p. 184, 1. 27). Comp. F. Lajard, 
Recherches sur le culte public et les mystères de Milhra en Orient et en Occident, Paris 
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temples de l’Arabie du Sud ( x ), l’idée était largement connue des Sémi¬ 
tes ; mais l’on ne peut s’attendre à des renseignements précis, à cet 
égard, d’une documentation aussi fragmentaire et aussi remaniée que 
celle dont nous disposons. 

Pour le vol des oiseaux, nous sommes plus amplement renseignés. 
Deux techniques étaient d’emploi courant : la tîra et le zagr. 

La tîra ou simplement tayr (= oqvlç) consiste à observer le vol 
spontané des oiseaux et à en tirer des présages fortuits ( auspicia obla- 
iiva). Elle se fait au hasard des rencontres et ne se limite pas au vol 
et aux cris des oiseaux, mais tire ses signes omineux de toutes sortes 
de manifestations des êtres animés ou inanimés. À l’origine, elle com¬ 
prenait tous les présages bons ou mauvais, mais l’Islam primitif, sou¬ 
cieux à la fois de se purifier des séquelles du paganisme et de sauvegar¬ 
der, en le convertissant, ce qui est inhérent à la fitra, la bonne nature, 
condamna la tîra, en tant que technique ornithomantique et en tant 
qu’omens fatidiques, en affectant les bons omens au /a 5 1 . Ainsi vidé 
de sa signification primitive, le concept de tîra désigne, dans notre 
documentation, la mentalité de l’homme qui s’inquiète et s’abstient 
d’agir, dès qu’il aperçoit un signe de mauvais augure ( 2 ). Les exemples 
qui seront donnés plus loin démontreront l’extrême variété de ces 
signes omineux qui vont du vol ou du cri d’un oiseau jusqu’au plus 
bénin des clédonismes. 

Son caractère païen 

Dans le Coran comme dans le Hadît, at-tîra apparaît comme un 
résidu du paganisme, en ce sens qu’elle est conçue comme un acte 
de foi aux forces aveugles de la nature et aux dieux qui les représentent. 
Dans le dialogue entre les trois « envoyés » de Dieu et les ashâb al-qarya 
(Cor. 36, 17-18), ces derniers disent aux premiers : « Nous tirons de vous 
un mauvais présage ( innâ tatayyarnâ bi-kum ) ; si vous n’arrêtez pas 
[de mentir], nous vous lapiderons et vous subirez de nous un dur châ¬ 
timent » 1 Les envoyés répondirent : « Votre mauvais présage est avec 

1867, 275 sq. : le vautour, oiseau de Bahman et de Mithra, le corbeau, oiseau de 
Mithra et de Séroch, le coq, symbole de Mithra et de l’ized Behram, la colombe, 
emblème de Mithra. 

1. Cf. Grohmann, Gôllersymbole, 56 sqq„ cf. tableau, p. 76 : le bouquetin était 
consacré à la divinité lunaire, l’antilope à Attar, le taureau à 'Amm, Attar, Lune, 
le lion et le sphinx à Almakah, le serpent à Dât Ba'dân, le dragon à Sahar, etc. 

2. Un tel homme est appelé akfrulârim (cf. T'A, 8, 268). 


vous (tâ’irukum ma'akum). Plût au ciel que vous vous laissiez ser¬ 
monner I Mais vous êtes des gens prodigues » ( x ) 1 La tradition impute 
au Prophète la distinction entre tîra et /a’Z, en lui faisant dire : « Il 
n’y a pas de tîra ; al-fa’l est mieux qu’elle. — Qu’est-ce le /a’Z, lui 
demanda-t-on? — C’est, répondit-il, ledbon mot que chacun d’entre 
vous^entend ». On lui fait dire aussi : « Le fa’l me plaît et j’aime le 
bon /a’Z»( 2 ). Ce qui laisse entendre que la tîra est le mauvais fa’l. 
Ailleurs, il place la tîra à côté du soupçon et de la jalousie, trois vices 
auxquels personne n’échappe, et conseille à ceux qui en sont atteints 
de ne point revenir par suite d’un mauvais présage, de ne pas exécuter 
sur un soupçon et de ne pas faire du tort par jalousie ( 3 ). 

Le caractère païen de la tira qui est à l’origine de sa condamnation, 
est affirmé dans un autre hadît, où il est dit : « At-tîra est idolâtrie 
(Sirk) » ( 4 ), et dans une formule de tawhîd, ayant pour but d’enrayer 
le mal d’une telle croyance à un autre destin que celui du Dieu unique : 
« Mon Dieu, il n’y a de mauvais présage {tayr) que celui que Tu permets 
(illâ tayruka ), il n’y a de bon présage ( 6 ) que le Tien, il n’y a de Dieu 
que Toi et il n’y a de puissance et de force qu’en Toi » ( 6 ) 1 

Un étrange hadît, attribué au Prophète, dit : « La tîra est dans la 
femme, l’habitation et la bête de somme » ( 7 ). Il n’est plus question 

1. Cf. 27, 47 (même réponse à peu près de Tamûd à Sâlih) ; 17, 13, où tâ’ir dé¬ 
signe la bonne ou la mauvaise part de l’homme au jugement dernier (cf. DamIrî, 
II, 110) ; comp. 7, 131 (les Égyptiens voient en Moïse la source de leurs maux). 

2. DamIr!, II, 118. Comp. TA 3, 373, 1. 14 sq. : X» 

(jJaitj AL w PcJUJI ^jJÜi -Lwlj ü j JUJt 

3. Ibn Qutayba, * Uyûn, II, 8 ; 'Iqd, I, 226. 

4. DamIrî, loc. cit. ; sur la prohibition de la üra, cf. BuhârÎ-Qastallânî, éd. 
Bûlâq 1288/1871, VIII, 442 sq. (tîra), 444 (faU). 

5. Çlayr fyayr, c’est le souhait que l’on exprimait en entendant un oiseau crier 
(cf. Ibn Qutayba, r Uyûn, II, 146). 

6. Cette formule est attribuée tantôt au Prophète CIqd, I, 397 ; cf. p. 226 ; Ib- 
Sîhî, trad. Rat, II, 181), tantôt à Ibn Abbâs (Ibn Qutayba, c Uyûn, II, 146) ou 
à Abdallâh b. Amr b. al- f Âs (Ibn S'ad, IV, 2, p. 13) qui la prononcent devant 
Ka f b al-Ahbâr, lequel affirme qu’elle est écrite dans la Thora. 

7* 4j|jJ|j jljJlj i’ijll (J ^j| . Entendant ce hadîi, A’iSa 

frémit d’indignation et le corrigea comme suit (Ibn Qutayba, f Uyûn II, 146-7) : 
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d’ornithomancie, mais de présages domestiques que 1 homme tire des 
gestes et paroles de sa femme, des habitants et des ustensiles de sa 
maison et des animaux à son service. C’est, en somme, la tira dans 
son sens le plus large. 

Cette perte totale de la signification primitive du terme est encore 
plus frappante dans le zagr, cette autre technique ornithomantique 
qui consistait à susciter le vol et les cris des oiseaux, afin d’en tirer, 
sur demande, des présages relatifs à l’accomplissement de telle ou telle 
action ou à l’abstention ( auspicia impetrita). 

Le zagr 

En effet, à l’origine, le zagr, procédé de 'iyâfa, consistait à lancer 
un caillou contre un oiseau et à crier contre lui. Si l’oiseau volait à 
droite du zâgir, ce dernier en tirait bon présage ( tafâ’la bihi), s’il volait 
à gauche, il en tirait un mauvais présage ( tafayyard ) 0. Un vers de 
Labîd en atteste l’ancienneté et indique que les femmes le pratiquaient ( 2 ), 
et un had.it, rapporté par une certaine Umm Karz ( 3 ), confirme le vers 
de Labîd ; elle dit : « Je me rendis auprès du Prophète et je l’entendis 
dire : « Laissez les oiseaux à leur place (var. : dans leurs nids) ». In¬ 
terrogé sur le sens de ce hadît, as-Sâfi f î dit : « Les Arabes possédaient 
l’art de susciter le vol des oiseaux. Quand l’un d’entre eux voulait 
voyager, il sortait de la maison, passait près des oiseaux perchés 
et les faisait voler. S’ils volaient à droite, il poursuivait son chemin ; 
s’ils volaient à gauche, il retournait chez lui » ( 4 ). 

aj|jJ| J o_^k)l ül üjljk AaUÜ-l <_H ùtë' ^ <J>"J <-îtë Icil 

ëljllj jl-tllj • 

1. T'A S, 242, 1. 3 sqq. : _^k)l ül aL^Ij ... Aâ^l 

jùzï jl Ai (J‘Ui ALjL-* J «Vi tjtë Çy+a-iJ • 

2. Cf. Diwân, II, éd. Huber-Brockelmann, Leyde 1891, p. 55, n. 30 : 

AJUl U k)l Vj L* 

3. Dont la kunya peut se rendre par « propriétaire de faucon » ou « la Mère Fau¬ 
con » (cf T'A 4, 73, 1. 22) ; ce qui indiquerait l’intérêt qu’elle avait à connaître 
l’opinion du Prophète à ce sujet. 

4 DamÎrî, II, 117. Certains voient dans ce hadîi une défense de chasser la nuit 
ou d'enlever aux oiseaux les œufs qu’ils couvent (ib.). Cf. aussi T'A 9, 348 ; Ginà'Î, 

ms. Strasbourg, 4212, fol. 96»: | j*" ^ Ü&J 

jIjIj LvJ Âi.1 ôl? AC-C Jâ. 1 (jli il» • 


Perte de sa signification primitive 

Mais, très tôt, le zagr devint l’équivalent de la tira, dans son sens 
propre de présages fortuits tirés du vol spontané des oiseaux ; puis, 
il désigna les présages tirés du passage des quadrupèdes ; enfin, il s’ap¬ 
pliqua à toutes sortes de présages tirés des êtres animés ou inanimés. 
Dans la liste d’exemples qui sera donnée plus loin, nous ne manquerons 
pas de faire ressortir les termes techniques utilisés, ainsi que les diverses 
significations qu’ils ont prises, au fur et à mesure de leur éloignement 
des sources. 

Ibn Haldûn décrit le zagr comme une simple onrnithomancie : « C’est 
dit-il, [la faculté de] parler de l’inconnu qui s’éveille, chez certaines 
gens, à la vue d’un oiseau qui vole ou d’un animal qui passe, et d'y 
concentrer son esprit, après sa disparition. C’est une faculté dans 
l’âme qui suscite une saisie prompte, par l’intelligence, des choses 
vues ou entendues qui sont matière à présage. Elle suppose une ima¬ 
gination forte et puissante ... » qui procède de la même manière qu’elle 
agit dans le rêve, en servant d’intermédiaire entre le sensible, vu à 
l’état de veille, et les rapports que l’intelligence saisit 0. 

Cette évolution est due vraisemblablement au passage du zagr du 
milieu pastoral où il se développa ( 2 ), au milieu sédentaire où la ren¬ 
contre des oiseaux et des animaux sauvages devenait de moins en 
moins fréquente et où lancer des pierres pour les susciter était quasi 
impossible. Dans ces conditions, seuls les présages fortuits pouvaient 
encore subsister ( 3 ). 

Les deux branches de la 'iyâfa, at-tîra et az-zagr, se fondent sur 
l’interprétation de la direction du vol des oiseaux observés et sur celle 
de leurs cris. 

1. I, 195/222. 

2. Cf. Mas udI, III, 344: | jLaüllj (JL.^1 l_j $ 

comp Cicéron, De divin., I, 41 : « Arabes autem (et Phryges et Cilices), quod pastu 
pecudum maxime utuntur, campos et montes hieme et aestate paragrantes, propter- 
ea facilius cantus avium et volatus notaverunt ». Cf. aussi Eschyle, Prométhée, 
480, où le devin Tirésias qui observait le vol des oiseaux, est appelé olœvœv poTrjQ. 

3. « On ne garde pas en cage des oiseaux pour les lâcher au temps voulu et ob¬ 
server leur vol », écriviat le P. Anastase à A. Boissier, (Manlique babylonienne et 
mantique hillile, 51). « On se contente, ajoute-t-il, d’observer les oiseaux qui pas¬ 
sent à l’instant fixé ». Effectivement, nous n’avons rencontré nulle trace d'une or¬ 
nithomancie pratiquée avec des oiseaux en cage. 
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Direction du. vol 

La direction joue un rôle fondamental dans les omens arabes. Dans 
la zoomancie, englobant les présages fournis par les oiseaux et les qua¬ 
drupèdes, la terminologie technique, utilisée par les Arabes pour rendre 
les diverses orientations, révèle une grande précision. Il y a, d’abord, 
as-sânili ou sanîfy, « ce qui vient de ta droite se dirigeant vers ta gauche », 
et son antonyme al-bâril) ( 1 ). Le premier est d’heureux, le second 
de malheureux présage. Mais les lexicographes ne sont pas d’accord 
sur la définition de ces deux termes. Pour certains, c’est le contraire 
de ce que nous venons de dire ( 2 ). Cette divergence s’explique par le 
double usage fait de ces termes : le premier dans la 'iyâfa, où la droite 
est bonne et la gauche mauvaise ; le second dans la cynégétique, où 
il est plus aisé de tirer sur un oiseau venant de gauche à droite (sânify) 
que sur un oiseau venant de droite à gauche (baril)). Mais, malgré 
le changement d’affectation de chacun de ces deux termes, leur signi¬ 
fication omineuse reste la même ; car le chasseur voit d’un mauvais œil 
un bârih qu’il ne peut viser qu’après s’être tourné ; mais il voit d’un 
bon œil un sânil), parce qu’il peut mieux l’atteindre ( 3 ). 

Une autre considération intervient, accentuant cette confusion : 
jusqu’ici, c’est la droite et la gauche de l’homme qui sont prises comme 
points de repère ; mais Abû f Ubayda, rapportant une opinion de Ru’ba, 
considère la droite et la gauche de l’oiseau : « As-sânify est celui qui te 
présente son flanc droit et al-bârih celui qui te présente son flanc gau¬ 
che » ( 4 ). Mais Abû f Amr as-Saybânî l’explique bien plus logiquement : 

1. Aÿ. 10, 3 ; cf ib. 114, où un vers d'Abû Kalada appuie cette opinion : La 

(*53 <£jdj U OUUJI cf. aussi 

un vers de Wahib, ib. 17, 143. 

2. Cf. T'A 2, 170, 1. 18 : dLuL-> L* ^ j* Ü>l ... ^ 

çji Xp jAJ • 

3. Cf T'A 2, 124, 1. 25 sqq. : _^k)|j *UaJI (g -L*JI ^ 

( (Jl dJuuL* J-* U jaj ... £ciLJI 

^jLJi j [< m v/ ^ y ** vj^b 

Aj (Jl ér* Ü# j-* b 

JyygJ Ij [g*J ^ Al^ 

4. Cité ib., 170, 1. 19 sq. (cf Ag. 9, 159) Lv ^jUlj ALilw* U £cJLJI 


« Ce qui vient de ta droite vers ta gauche, te présentant ainsi son flanc 
gauche ( 4 ), est sânih et ce qui vient de ta gauche vers ta droite, te 
présentant ainsi son flanc droit, est bârih » ( 2 ). 

Bien que, d’une manière générale, as-sânih soit favorable et al- 
bârih défavorable, probablement par suite de leurs significations pri¬ 
mitives ( 3 ), la confusion, issue de leur double usage dans l’ornitho¬ 
mancie et dans la cynégétique et du double point de vue — de l’homme 
et de l’animal — sous lequel ils sont considérés, se répercute sur leur 
portée omineuse. En effet, plusieurs témoignages font du bârih le côté 
favorable et du sâni\\ le côté défavorable, tels les deux vers d’une élé¬ 
gie dite par Ismâ'îl b. f Ammâr, pour Hâlid b. al-Walîd dont la mort 
fut annoncée un jour de fitr ( 4 ), et cet hémistiche de c Amrb. Qumay'a : 
« Les plus funestes des oiseaux des augures sont ceux venant de droi- 

C’est aussi l’opinion d'Abû Hâtim [as-Sigistânî], citée in 'Iqd, 

I, 226. Le même Abû 'Ubayda entendit le contraire du même Ru’ba (cf Ag. 9, 
164; 10, 3). 

1. Précisé par a | jAj » dont l’antonyme est gÀ-a-j : c f T'A 4, 100, 1. 2 

sqq. et 365, 1. 11 sq. ; { gi^J ti <Jtô 

AaS A^JIj «OLi ibb JS*- Pour Abû Zayd [al-Qura§î] 

et al-Asma'î, c’est le contraire ; mais tous sont d’accord pour dire que : 

V qçjJI J** ( 0^3*^ I ôba^ 

• l U 13-1 AL* i _ 1 I AL* • - A) I ^ b t—AL* 

Pour d’autres significations de ces termes, relevant plutôt de la cynégétique, cf 
locis citatis. 

2. Cité in T'A 2, 170, I. 21 sqq. : jaj jL*j (J! dLvJC ££ *L. L 

££ ‘L Lj < A**Jl j&j aJL. 151 

j&j ^yr Sfl aJL. iJVjj dluc uJI • 

3. Cf T'A 2, 170, 1. 8: *5^0 lj ### et ib. 124, 1. 7: ^J| 

«OLAllj JjAiÜI l-jIÀUIj ... • Si le sens du 

premier pourrait être issu de son usage ornithomantique, celui du second ne le 
peut pas ; car toutes ses autres significations nous orientent vers une telle portée 
primitive. Comp. Wellhausen, Reste 2 , 202. 

4. Ag. 10, 139 sq. : 

jJai 31 SlJLÂ j 

Ac (*|jj ^3 Ll* I • 
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te »0 et ce vers d’al-A'sâ : « Bisr les prit sous sa protection les sauvant 
de la mort, après que les oiseaux de droite leur eurent annoncé le sort 
le plus funeste » ( 2 ). 

Ibn Barri croit expliquer ces divergences par des pratiques régiona¬ 
les : «Les habitants du Nagd, dit-il, considèrent comme propice as - 
sânih ; mais il arrive que le Na^dite utilise le vocabulaire du Higâzite » ( 3 ), 
ce qui laisse supposer que les habitants du Higâz considéraient com¬ 
me propice al-bârify I II nous semble plutôt qu il s agit d un état 
de choses très ancien, où la droite ne signifiait pas nécessairement 
« favorable » et la gauche « défavorable » ( 4 ). Certains indices confir¬ 
ment ce point de vue, comme cette interprétation de f Ubayd ar-Râ î, 
faisant du mouvement de droite à gauche (sanàfyaC) d’un troupeau de 
gazelles un mauvais présage ( 5 ). Un texte d’Ibn Qutayba, citant, il 
est vrai, un usage persan de K. al-âyln, mais intéressant surtout par 
le vocabulaire utilisé, indique que droite et gauche peuvent être égale¬ 
ment favorables. Il dit : « Si on fait cadeau à un roi de chevaux, on 
les fait passer (sunïlia bihâ 'alayhi) de sa gauche vers sa droite ; il en 
est de même des ovins et des bovins. Quant aux esclaves et aux bêtes 
féroces et ce qui leur est assimilé, on les faisait passer ( yubrahu bihâ) 
de sa droite à sa gauche » ( 6 ). Un dernier exemple démontre que sa- 
nafoa pouvait exprimer un mauvais présage, contrairement à son sens 
primitif : « Mu f âwiya b. r Amr partit pour razzier Hâsim b. Harmala ... ; 
arrivé à un endroit appelé al-Hawza (ou al-Gawza — hésitation re¬ 
montant à Abû c Ubayda), des oiseaux tournèrent en rond au-dessus 

1. Cf. T'A 2, 170,1. 22 sq. : • 

2. Ib., 1. 23: (Sj^ i J* 

^L)vb * 

3. Ib., 1. 24 sq. : J AiL*JI J <£j. tJ^J 

4. En Assyro-Babylonie, droite et gauche se partageaient les omens favorables 
et défavorables : cf., par ex., Hunger, Becherwahrsagung bei den Babyloniern 
nach zwei Keilinschriften aus Hammurabi-Zeil, in Leipziger Semitische Sludien, 
I, 1, Leipzig 1903, 79 sq. ; Arabica , 8/1961, 47 sq. 

5. Cf. Mas'ûdI, III, 340, où on en trouve la justification. 

6. * Uyûn, II, 153. 


de lui ( dawwamat r alayhi) et une gazelle passa de droite à gauche (sana- 
bà) ; il en conçut un mauvais présage ( tatayyara) et retourna avec 
ses compagnons ... L’année suivante, il revint à la charge ; mais arrivé 
au même endroit, une gazelle et un corbeau passèrent de droite à gau¬ 
che ; il en conçut un mauvais présage et retourna ; mais ses compagnons 
poursuivirent leur chemin ... » Sur le chemin du retour, il fut attaqué, 
avec les dix-neuf cavaliers qui le suivirent, et périt dans la bataille Q). 

Toutefois, dans l’état actuel de notre documentation, as-sânify s’iden¬ 
tifie au côté droit et au présage favorable et al-bârify au côté gauche et 
au présage défavorable. Ces équations sont si largement attestées qu’il 
est superflu d’en fournir la preuve ; elle découlera des nombreux ex¬ 
emples que nous aurons à donner plus loin. Pourquoi cette préféren¬ 
ce pour la droite? Al-Gâhiz tente de la justifier par le mouvement in¬ 
stinctif qu’esquisse le fuyard qui a tendance à fuir du côté gauche ; 
c’est pourquoi, conclut-il, « les Arabes aiment attaquer leurs ennemis 
du côté droit » ( 2 ). 

En tout état de cause, as-sânib (droite) reste le présage souhaité chez 
les Arabes et al-bârih (gauche) le présage redouté ( 3 ). 'Â’isa raconte 
que « l’Envoyé de Dieu aimait agir en toutes choses du côté droit (ta- 
yammun), que ce soit dans sa façon de monter et de descendre de sa 
monture, que ce soit dans la manière de mettre ses souliers ... (en som¬ 
me) la droite (avant la gauche) chaque fois qu’il le pouvait » ( 4 ). Ses 
adeptes le suivirent volontiers sur cette voie, conforme à leurs habi¬ 
tudes, à tel point qu’un savetier mekkois proposait à ses clients de 
tresser du côté droit les courroies de leurs chaussures, à l’instar de 


1. Ag. 18, 141. Comp. ce vers de 'Uqba b. Hawt- at-Tamîmi ap. Buhturî, Ha- 
mâsa, III, 2, p. 681, n° 599 (cf. ib. IV, 12, n° 865, où le même vers est attribué à 

Rabi r a b. Maqrûm) : |^| Cx* 

c-ou * 

2. Hayawân, V, 150. Abû 'Ubayd Ma f mar b. al-Mutanna (ap. Mas'ûdî, III, 
341) l’explique par le fait que c'est par la droite que se fait le mouvement de re¬ 
tour. Comp. Dotjtté, Magie et religion, 359. 

3. Mas'ûdî, III, 340: JJLC • 

4. Ibn Sa'd, I, 2, p. 168 (où nous lisons au lieu de ; comp. ib., 

169, où la même 'Â’iSa se contredit: lAfclâj ^JÜl C& 

U* ’ 
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celles du Prophète Q. À plusieurs reprises, le Sdhlh de Buhârî laisse 
entendre que la droite est plus respectable que la gauche ( 2 ). Cette 
dernière, nous dit at-Tibrîzî, était pour les Arabes l’expression mé¬ 
tonymique du sinistre ( 3 ). Ce caractère passa à la main gauche, ap¬ 
pelée, par antiphrase, al-yad al-yusrà, « la main facile », pour al-yad 
al-'usrà, « la main difficile », dès qu’on lui donna le nom d 'aS-Simâl ( 4 ). 

Bien que nous puissions nous exclamer avec Cicéron, à propos de la 
signification de la droite et de la gauche : « Haec quanta dissensio est I », 
nous pouvons, cependant, conclure qu’en dépit des acceptions contra¬ 
dictoires que reçurent as-sânih et al-bârih, il se dégage de nos sources, 
au sujet de la droite et de la gauche, des règles aussi claires et aussi 
précises que celles des Grecs et des Romains ( 6 ). Bien plus, les Arabes 
disposaient, à cet égard, de notions qui leur étaient inconnues. C’est 
le cas du gâbih ou natt\ï et du tâlî ou qa'id ou kâdis. 

Al-gâbih, « c’est l’oiseau ou l’animal sauvage qui vient à ta rencontre 
de face ou de front » ( 7 ). Il est de mauvais augure ( 8 ). Son équivalent, 
an-natth, s’applique même à l’homme de mauvais augure ( al-ma&’ûm ) ; 
il désigne également un cheval ayant une tache blanche au front, s’éten¬ 
dant jusqu’à l’une de ses oreilles. Il est aussi de (.mauvais augure ( e ). 

1> Ibid.) 167 * Ajj I * **• * |j ^ J-£- L;' r 

2. Cf. trad. Houdas et Marçais, I, 71, 75-6, 153, 319. 

3. In Hamâsa, 165 : I*J-£J I ^ A; ^ J ^ 1 {J-*? 1 1 J * 

4. Cf. al-GAhiz, Hayawân, V, 150: 

Ij ) ! ^^&i • 

5. De divin., II, 39. Sur la gauche et la droite chez les Grecs et les Romains, 
cf. encore Eitrem, Opferritus und Voropfer der Griechen und Rômer (in Skrifter 
utg. av. Videnskapsselskapet i Kristiania, Hist. Phil. Kl., 1914,1), Kristiania 1915, 
29-45. 

6. Contrairement à l’affirmation de Bouchê-Leclercq, I, 139. 

7. T'A 9, 384, 1. 8 ; Ag. 10, 3. 

8. T'A loc. cit. : 4_j j&j 

9. Ibid,, 2, 242, 1. 27 sq. On appelle aussi natth ou nâtih le cheval qui a deux 
épis au front (cf. Mercier, La Parure des Cavaliers, op. cit., 96 sq.) et al-latîm (se¬ 
lon T'A, comp. Mercier, op. cit., 88 sq.) ou al-lata* (selon Abû 'Ubayda, cité in 
T'A et ap. Mercier, 96) celui qui n’en a qu’un. Le premier est indésirable, mais 
pas le second. An-nath et an-nâtih désignent deux étoiles aux cornes du Bélier 
(appelées aS-Saratân ; le premier est de mauvais augure). Dans ( Iqd, I, 226, l’oi- 
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Al-tdlî, opposé par le Ps.-Crâhiz (*) à al-gâbih , indique la partie 
postérieure d’un cheval ou d’un chameau ; il nous est inconnu dans 
ce sens ailleurs. Par contre, son équivalent al-qa c îd, antonyme d’an- 
natlli, est largement connu ; c’est l’oiseau ou le quadrupède qui vient 
de derrière ; il est de mauvais augure ( 2 ). De même, al-kâdis désigne 
la gazelle qui vient de derrière, comme il s’applique au mauvais présage 
en général et à l’éternuement [des animaux] ( 3 ). 

Par leurs doublets, ces dénominations mettent en évidence notre 
ignorance des détails de ces techniques. Il s’agit vraisemblablement 
de termes cynégétiques et comme ils désignent des positions défavorab¬ 
les au chasseur, ils ont pris, comme omens, des significations défavorab¬ 
les. En plus de son incommodité pour le chasseur, la position de face 
rappelait aussi la rencontre face à face de deux armées. De ce fait, 
on redoutait toute rencontre de ce genre, notamment le fait de se trou¬ 
ver face à un nouveau-né au moment où il sort du ventre de sa mère, 
que ce soit chez les humains, les animaux domestiques, les bêtes sau¬ 
vages ou les oiseaux (sic), à moins que l’événement ne soit attendu et 
qu’il ne se produise en son temps ; car, on craignait que la vue simul¬ 
tanée d’une chose en face et du sang n’annonce que du sang sera versé. 
C’est pourquoi on se portait du côté droit en allant à la rencontre de 
de quelqu’un ( 4 ). 

seau ou l’animal venant de face est appelé al-bâ’id, terme que nous n’avons pas 
rencontré, dans ce sens, ailleurs. 

1. 'Irâfa, 3. 

2. T'A 2, 475, 1. 24 ; Ag. 10, 3 ; Gâhiz, Hayawân, III, 136 et 139, où il cite deux 
vers d’al-Hârit b. Hilliza ; id., K. at-tarbV wa-t-tadwîr, 140 ; 'Iqd, I, 226 (où 1. qa'îd 
au lieu de ’aqîd). 

3. T A 4, 231, 1. 24 sqq. : (jLaJI ^ Ai b (j-Obülj 

• • « L-îaJ ! ^ J I ,,, cJ"S®.3 • « ♦ ^ ' I A tv Ja A ÂunAîO ") 

^ UiJh \£ Aj j . Il est loisible de penser que l’animal qui éter¬ 

nue devant l’homme, s’appelait al-'âtis (cf. infra, p. 448 n. 2) et celui qui éternue 
derrière, al-kâdis. Comme équivalents de qa'îd, on trouve également hafîf dans 
Ag. 10, 3, que nous n’avons vu nulle-part ailleurs dans ce sens; peut-être faut- 
il lire fyalîf ; il en est de même de haqîb, recueilli par Freytag, Einleitung, 163. 

4. Cf. Ps.-GAhiz, ' Irâfa, 10, 1. 6 sqq. : 6 j&i ^ Ja jyCl 

^ Ail IjJUj 

AJLaxJ (J AJLa^j AgJL^~ ^ AcLm; 

'LjüI . ” " C 
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An-natih, indique que l’animal était trop proche du chasseur, comme 
s’il le menaçait de ses cornes, ne laissant pas à son arc ni à son arme 
la portée requise. Al-qa'id et ses équivalents supposent que l’animal 
était trop proche du chasseur par derrière, comme s’il était, dans le cas 
d’un seau, perché sur la croupe de sa monture, à tel point qu’en se re¬ 
tournant, même s’il ne l’effrayait pas, il ne saurait l’atteindre. Ainsi, 
cette position est aussi inefficace et aussi dangereuse, surtout quand il 
s’agit de bêtes féroces, que celle de face. D’où leur parité dans le mau¬ 
vais présage. 

Cris 

Si l’Arabe accordait une très grande importance au sens du vol des 
oiseaux ou du passage des animaux, il n’en négligeait pas les cris. Les 
croassements du corbeau, en particulier, étaient notés avec le plus 
grand soin ( x ) ; mais il n’y avait pas que les croassements du corbeau. 
Tous les cris des animaux lui étaient matière à présage. Deux textes 
du Ps.-Crâhiz donnent une idée suffisante de l’ampleur de la matière. 
Le premier parle des cris et bruits interprétés par l’Arabe, le second 
est une liste de cris avec leurs significations chez les Persans. 

« L’Arabe, dit-il, lorsqu’il tire des présages (zagara) du roucoulement 
des pigeons, du cri d’un oiseau, de la rencontre d’un animal venant 
de droite ou de gauche, du bruissement des arbres, du souffle du vent 
et d’autres choses semblables, juge sur les faits eux-mêmes, sans avoir 
recours à d’autres indications », fournies par l’astrologie, comme font 
les Hindous ( a ). 

Chez les Persans ( 3 ), 

« Le chant du coq ( 4 * ) est indésirable, quand on se présente devant 
les grands, les rois et les nobles. 


1. Cf. les exemples donnés dans Arabica 8/1961, 34 sqq., 49 sq. 

2. 'Irâfa, 23. 

3. Ibid., 6. 

4. $iyâh et zuqâ'. Les coqs sont appelés az-zawâqi et considérés comme impor¬ 
tuns, parce que leur chant du matin invite les voyageurs au départ et les amis à la 

séparation. D’où le proverbe J\jÿ\ ^ J2?l (cf. DamÎrÎ, II, 4 ; T r A J, 

195). Cf., cependant, ce hadîl attribué au Prophète: « Quand vous entendez le 
chant des coqs, demandez à Dieu ses bienfaits ; car ils ont vu un ange, mais, quand 
vous entendez le braiement des ânes, demandez protection à Dieu contre le démon ; 
car ils ont vu un démon » (DamÎrÎ, I, 428). 
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« Le gazouillement de l’hirondelle sépare les voisins et les camarades 
et signifie solitude, émigration, séparation ( 1 ). 

« Quiconque n’aime pas ( yakrahu ) le hennissement des chevaux ( 2 ), 
des mulets ( 3 ) et des ânes ( 4 ) ne réussit pas dans ses entreprises. 

« Quiconque n’aime pas le cri des scarabées noirs ( al-hanâfis ) est 
stérile et avide. 

« Quiconque n’aime pas le cri (Sahîh) des mulets, un malheur l’éprou¬ 
vera et il est obscène dans ses propos. 

« Quiconque n’aime pas le crépitement (zafîr) du feu ( 6 ) n’acquerra 
point de gain du rendement (ray' et non rub ') de la terre. 

« Quiconque n’aime pas l’aboiement des chiens restera loin de son 
pays et ne cessera d’être secoué par de grandes épreuves. 

« Quiconque n’aime pas le braiement des ânes ( 6 ) n’aime pas les mé¬ 
chants, mais lie amitié avec les bons ; peut-être sera-t-il éprouvé. 

« Quiconque n’aime pas le glapissement des renards est un bienfaiteur 
qui sauve les gens dans les situations désagréables. 

« Quiconque n’aime pas le cri des hérissons a peu d’amis et une raison 
corrompue. 

« Quiconque aime les cris des ovins, des chameaux et des quadru¬ 
pèdes (bahâ’im) est vantard, grossier, haïssant les gens. 


1. l’hirondelle est le symbole du renoncement et de la bonne compagnie en Islam ; 
elle est appelée « l’oiseau du paradis » (DamÎrÎ, I, 366 sqq.). Sa signification omi- 
neuse doit se fonder sur sa nature d’oiseau migrateur. 

2. Quand Dieu créa le cheval à partir d’une poignée du vent du Sud, Il lui dit : 
« Je t’ai créé arabe, J’ai attaché le bien à ton toupet et les succès seront acquis 
sur ton dos... » (DamÎrÎ, I, 387). 

3. Son cri (Sagîg) est issu du hennissement du cheval (?ahîl) et du braiement 
de l’âne ( nahîq) ; le mulet a les avantages des deux et il symbolise la patience et 
l’endurance ; il sert de monture aux rois et aux pauvres (DamÎrÎ, I, 172 sqq.). 

4. 4 Le braiement de l’âne est le plus désagréable des cris », selon les paroles d’un 
Bédouin. Ses avantages et ses inconvénients sont réunis dans cette antithèse : al- 

Fadl b. c Isà ar-RaqâSi, interrogé sur l’âne, répondit: çjljjJI (Jil ^ 4i| 

Igj G ' (2 h ^ î] l’ayant entendu, un 

Bédouin dit : Vj *L-Ül Ai tSjT V o I j Ia j J ^ 

(DamÎrÎ, I, 297). Cf. supra, p. 446, 

n. 4. 

5. Comp. Ps.-Gâhiz, c lrûfa, 9 ; autres réf. in Arabica 8/1961, 57, n. 6. 

6. Comp. in Arabica 8/1961, 55, n°* 40-41. 
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« Quiconque aime les voix des chanteurs et des amuseurs persiste à 
aimer les divertissements et les péchés et hait les gens. 

« Quiconque aime le sifflement des serpents demeurera en fuite et en 
cachette. 

« Quiconque aime le bruit (fyasîs) des fourmis restera prisonnier entre 
les mains des ennemis. 

« Quiconque aime le coassement des grenouilles le terme de sa vie 
reste encore loin » ( 1 ). 

L’attribution de ces présages aux Persans n’exclut pas leur présence 
dans le folklore arabe. Un texte d’Ibn Qutayba nous autorise à le 
penser : « Il m’est parvenu, raconte-t-il, d’Ibn Kunâsa > d’Ibn Mu- 
bârak b. Sa f îd, frère de Sufyân at-Tawrî (le récit suivant) : « Un Bé¬ 
douin égara un petit troupeau de chameaux ( dawd ). Il partit à leur re¬ 
cherche jusqu’à ce qu’il eût soif ; alors, il passa près d’un Bédouin 
qui trayait une chamelle, et lui demanda s’il avait vu ses chameaux. 
Le Bédouin lui demanda : « Quand es-tu parti à leur recherche (ap¬ 
proche-toi que je te donne du lait à boire et des indications pour te 
guider) ? — Avant l’aube, répondit-il. — Qu’as-tu entendu (à ce mo¬ 
ment-là)? — (j’ai entendu) autour de moi (les cris d’animaux de 
mauvais augure ( 2 ) : des ovins qui bêlaient, des chameaux qui bla- 


1. En Islam, « le coassement de la grenouille est une louange à Dieu », d’où la 
défense de la tuer (Damîhî, II, 102 sqq .). Selon Ibn Stnâ, la prolifération des gre¬ 
nouilles, dans une année, annonce une épidémie pour l’année suivante (cité ib. 
103). 


2. , plur. de ■ Ce terme appartient au vocabulaire omineux 

et signifie ( cf . T'A 4, 193) : 1. Animal de mauvais présage (Ibn al-A'râbl) ; cf. ce 
vers de Tarafa b. al-'Abd : J^JÎ JüU 

ç y y» 1 1 • 2. Un poisson de mer dont les Arabes tiraient mauvais pré¬ 
sage (Ibn Hâlawayh). 3. ' Atis et 'utâs : le matin, moment auquel on prête atten¬ 
tion à l’éternuement des hommes et des animaux pour en tirer présage (Asma't, 
etc.). 4. L’animal qui vient de face, c’est-à-dire le nâtih, puisqu'on en tirait un 

mauvais présage. 4. L’éternuement, dans l’expression » de 

{cf. infra , p. 512) : iUÜ-l ^ ppjü V o ^^kll ^J 

j 3 \mj ^ fl * I (dJU-Sj 

^ • Ajouter Abû Tammâm, Hamâsa, 182 (cité ap. Freytag, 
Einleitung, 161): Ujk*JI ^ait <JUI Vj LwiwJ) jSUI jJUM . 




téraient, des chiens qui aboyaient, des enfants qui criaient. — Ce sont, 
fit remarquer le second, des cris d’animaux de mauvais augure, te dé¬ 
fendant de partir de bon matin ». Le premier poursuivit : « À l’aube, 
un loup passa devant moi. — Un chercheur qui parvient à sa fin, 
dit le second. — Au lever du soleil, reprit le premier, j ’ai rencontré 
une autruche. — Oiseau à (belles) plumes et beau nom, nota le second ; 
as-tu laissé un malade dans ta famille, demanda-t-il ? — Oui. — Re¬ 
viens, tu trouveras tes bêtes égorgées chez toi » ( x ) ! La liste alphabé¬ 
tique des animaux de présages que nous dresserons en appendice à 
ce chapitre, nous convaincra davantage de l’existence de ce genre de pré¬ 
sages chez les Arabes. Notons que certains de ces cris omineux ont 
survécu jusqu’à nos jours: «Le cri du rollier, par ex., signifie qu’un 
malheur arrivera à la famille. Le cri du hibou ou de la chouette an¬ 
nonce une mort dans un foyer ... Le cri du corbeau, pendant l’été, 
signifie un malheur qui menace la famille. Si c’est en hiver, c’est l’an¬ 
nonce de la pluie, de la prospérité, du bonheur ...» ( 2 ). 

L’Arabe distinguait-il, comme le Romain, entre les diverses tonali¬ 
tés des voix des oiseaux? Un seul indice permettrait de le supposer. 
C’est la désignation du croassement du corbeau par safyaga, « croasser 
d’une voix rauque », au lieu de na'aba, « croasser » tout court. Nous 
sommes bien loin des subtiles distinctions de l’augure romain qui perce¬ 
vait, par exemple, neuf voix chez le hibou ( 3 ). Mais il est clair que l’Ara¬ 
be tenait bien compte du nombre des cris qui se succèdent ( 4 ). 

Siège et comportement 

À l’observation du vol et du ramage des oiseaux s’ajoute celle de 
leur siège et de leur comportement. Mais, comme pour les cris, il ne 
nous reste que quelques exemples, dont il est difficile de tirer des règles 
précises. Si le corbeau « croasse sur un arbre désséché » ou « sur un 
arbre verdoyant » ou encore « sur un mur de construction récente » 
ou, enfin, s’il se pose tout court, tout cela modifie le sens du présage ( 6 ). 
Il en est de même s’il perche sur une sidra ou sur une salama ou sur 


1. Ibn Qutayba, ' Uyûn, II, 150. À souligner, dans ce texte, l’importance du 
moment dans l’interprétation des présages. 

2. D’une lettre du P. Anastase à A. Boissier, Mantique babylonienne et manti- 
que hittite, 52, datant du 26. 9. 1934. 

3. Cf. Hopf, Thierorakel, 18, citant Pline, N. H. X, 33. 

4. Cf., en particulier, Gâhiz, Hayawân, III, 142 ; Arabica, 8/1961, 44. 

5. Cf. Arabica, loc. cil., 3*4 sqq., n°» 6, 7, 21, 35. 




un rocher ('). Un Bédouin vit, au cours d’un voyage, un surad se poser 
sur une colline ; il le fit envoler ; alors, il alla se poser sur un arbre ; il le 
fit de nouveau envoler ; il alla se poser sur une grosse pierre. L’ayant 
soulevée, le Bédouin trouva un trésor ( 1 2 ). 

Sur comportement des oiseaux, il nous reste également quelques 
exemples ; là aussi, aucune règle précise ne saurait en être dégagée. 
Que le corbeau se secoue, déploie ses ailes, becquette, fouille le sol, 
s essuie le bec, tout cela est noté ( 3 4 5 ) ; mais, sur quels principes repose 
1 interprétation qui en est donnée, nous ne le saurons jamais, soit que 
ces principes n’aient jamais existé, soit que la signification de tels 
faits ait été fonction des circonstances et de l’état d’âme du devin. 


Ce terme, d’origine et d’étymologie incertaines, entré très tôt dans 
le lexique arabe, équivaut à (pyjur), xXrjôœv et aryxelov, avec toutes 
les variétés qu’ils comprennent. A l’origine, il exprimait le bon et le 
mauvais augure ( l ) ; mais l’Islam primitif qui condamna la 'iyâfa, puis¬ 
que « l’Envoyé de Dieu aimait le fa’l et ne pratiquait pas la 'iyâfa (lâ 
ya'tâf ) » ( 2 ), commença par l’affecter au bon présage, réservant au 
mauvais présage le nom de tira , à tel point que l’on a pu dire : « L’objet 
du fa’l est d’aller de l’avant, celui de la tira est l’abstention et le recul » ( 3 ). 

Cependant, un fyadît, parlant du « bon fa’l » ( al-fa’l as-sâlify), défini 
par le «mot heureux», laisse entendre qu’il existe un mauvais fa’l, 


De cette analyse des techniques de la 'iyâfa, à savoir la tira et le 
zagr, dans leurs significations propres et avec tous leurs éléments, il 
résulte que le nom de 'iyâfa s’applique à tous les omens ornithomanti- 
ques et zoomantiques et équivaut, de ce fait, à 1 ’ôqviç et à Yolœvàç (*). 

Le fa’l 

Reste la masse imposante des autres catégories d’omens. Un seul 
nom les englobe toutes : al-fa’l. Le définir, en dégager les principes, 
en étudiei les espèces, voila a quoi nous allons nous employer. 


1. Cf. ib., 50 sq. 

2. Cf. Damîrî, II, 76. Ce texte est une recension moins développée et rempla¬ 
çant le corbeau par le ?urad, ♦ geai », de celui cité in Arabica, loc. cit., 50 sq. 

3. Cf. Arabica, loc. cil., 43. 

4. On trouvera, en appendice à ce chapitre, une liste des animaux, bipèdes et 
quadrupèdes, dont la nature ou le mouvement sont matière à présage. 

5. Nous croyons qu'il dérive du substantif fûl, collectif désignant les grains 
des papilionacées, en particulier, les fèves et les haricots. Comp. l'acc. pulilu (Bezold, 
222), l'héb. pûl, l’égyp. pu-r[a] (Ges.-Buhl, 636), auquel il convient de comparer 
1 héb. pûr, plur. pûrîm (Ges.-Buhl, 637). La raison de cette dérivation populaire, 
qui, morphologiquement, se justifie mal (le hamz, puis le y au lieu du w dans les 
autres dérivés), apparaît, à notre avis, dans al-fi’âl, nom désignant un jeu de ha¬ 
sard, pratiqué par les enfants des nomades qui cachaient sous terre quelque chose 
(probablement une fève ou un haricot) et se partageiaent (ou parlageiaent en deux : 
T f A 8, 68, 1. 9 sq. ab fine) la surface sous laquelle la chose était cachée. Le gagnant 
était celui dans le lopin duquel se trouvait la chose (T'A 8, 54, in fine). L'acte 
de jouer à ce jeu s'appelait al-mufâyala et al-fiyâl (à propos de l'allègement du 

hamz, Ibn al-AJlr dit : ^LJI ^Jjl Jüj ; peut-être, ajou¬ 

tons-nous, parce qu'il n'est pas primitif) ; le joueur est al-mufâyl, comme dans ce 


vers de Tarafa : jJjUII ^ *UI t-jLa» 

succès à ce jeu s'appelle al fi’âl ou al-fiyâl ; la pratique elle-même est at-taf’îl 
qui vient dans un vers d’al-Kumayt, à côté d’at-tahazzî ; il en est de même d’aî- 

ifiïâl qui vient dans un autre vers d’al-Kumayt décrivant les chevaux: 1 j| 

ULâl O-b L* • D'autre part, 

on qualifiait de fâ’il le cavalier qui, après avoir minutieusement examiné un che¬ 
val, en donne un jugement qui apparaît par la suite erronné (pour tous ces détails, 
cf. T'A loc. cil.). De tout cela, il ressort que le fa’l était, à l'origine, un procédé 
cléromantique. D'ailleurs, il conserva ce même caractère dans la qur'a ou rhapso- 
domancie qui continue à s’appeler al-fa’i bi-l-Qur’ân al-karîm... {cf. supra, p. 214 
sqq.). La permanence de ce caractère cléromantique est frappante dans les divers 
procédés de fal turc {cf., en particulier, le Fal Nameh ou « Livre des Sorts » 
œuvre attribuée à Ga'far as-Sàdiq, d’un usage constant, dont on trouve quel¬ 
ques extraits ap. Osman-Bey, Les Imams et les Derviches, 159 sqq. 

1. Cf. T'A 8, 54 : li (J-ojCUwJ 

JUJI vy'J' Cx* ^ • Ilestre * 

marquable que dans les nawâdir des nomades {ib.), le mot fa’l équivaut à tayr, 
«mauvais présage», et Sarr, «mal», dans les expressions: Vj liLLfc Jli V 

dLU j-2 . 

2. Cf. Ag. 14, 14; autres versions de ce hadît : ô>5oj JLDI 

o ( T,A 8 > 54 ) > ë fjZ ... (*?•«• IV , 

646) ; cf. Wensinck, Concordance, s.v. Autres réf. in El 2 , II, 778, col. 1, où il nous 
paraît maintenant plus juste de lire : wa-asdak u t^i a V rl (— l îra = ogviç) l-fa’l u , 
au lieu de : wa-açdak* layr a l-fa’l \ 

3. h. h. IV, 646 sq. 
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alors qu’un autre fait de la tira un nom générique et du fa’l un nom 
spécifique d’un même concept (- 1 ). 

Une chose est certaine, c’est que, dans notre documentation, le fa’l 
est devenu l’antonyme du Ju’m, « sinistre présage». De plus, il s’est 

spécialisé dans l’onomatomancie, le clédonisme et les pronostics astro¬ 
logiques. 

Fa’l onomatomantique 

La signification des noms (propres et communs), leur dérivation 
et leur assonance constituent le principe fondamental du fa'l islamique. 
Nombreux sont les récits relatant des changements de noms opérés par 
le Prophète, à cause de leur signification ou de leur origine païenne 
Au cours de ses razzias, il tirait présage des noms des régions et des 
tribus par lesquelles il passait (■) ; à ses adeptes, dont il lui répugnait 
d entendre les noms discordants, il ne manquait pas de leur donner des 
antonymes. Ainsi, à Qalîl b. as-Salt, il donna le nom de Katîr à al- 
'Asî b. al-Aswad, celui de Mutf' et à 'Àsiya, sœur de 'Umar! celui 
de Gamila ( 3 ). Aux Banû Gayyân qui campaient à Gawâ, il aurait donné 
le nom de Rasdân ( 4 ) età la localité celui de Raàâd ( 6 ). Yasâr b Surad 
fut appelé Sulaymân (%et Hazn b. Abî Wahb fut appelé Sahl (’). Le 

L Cf. T'A*, 4: JUJI ^ ^ V ^JbL| Jj 

JGJI dr* ôl J* JAj \j^ . AuJ-l IÛJ50I ^JLyJI JUJIj 

° k* ^ L «LUjl u 

♦ JUJI ü^kJI AL*j JUJIj 

2. Cf. Ibn Hi§âm, 434 ; Bakrî, Mu'gam, 559. En route pour Badr, le Prophète 

Z n Z T™ T-’TZ Cn faCe d ’ a? - ?afrâ > village deux montagnes appelées 
Musllh et Mufcri , habité par les Banû n-Nâr et les Banû Hurâq ; il lui répugna de 

passer par là | j^lj J Uïj ( à noter l'usage de tafâ’ala au sens 

de talayyara). Il prit alors une vallée à droite. 

3. Usd, IV, 232. 

4. Au lieu de RiSdân, par euphonie avec Gayyân (cf. T'A 2, 356). Gomp. ib. 

^UjJI nom donné en Iraq au cresson, dont le nom hurf signifie « pri¬ 

vation» : jL>l ôlGw o>1 ÔV ‘VjUï àj ^ ). 

5. Usd, II, 301. 

6. Ibid., 351. 

7. Ibid., 380 ; cf. c Iqd, I, 226 : c'était l'aïeul de Sa'îd b. al-Musayyab ; il aurait 
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nom de Zayd al-Hayl devint Zayd al-Hayr ( 1 ). À Yatrib, il donna 
le nom de Tayba ( 2 ) et à Hazbà, quartier des Banû Sulma à Médine, 
celui de Sâliha ( 3 ). 

Quel que soit le degré d’authenticité de ces faits, il s’en suit que le 
Prophète, par son exemple, accrédita le fa’l aux yeux de ses adeptes. 
Il fut allègrement suivi sur cette voie toute conforme aux inclinations 
de l’âme inquiète de l’Arabe, si bien que l’on trouve une profusion de 
présages tirés de la signification des noms, disséminés à travers tous 
les genres littéraires : Les noms de Sâlim et Yasâr, entendus par le Pro¬ 
phète à son arrivée à Médine, lui font dire : « Nous y serons à l’abri 
du danger et nous y vivrons dans l’abondance » ( 4 ). c Umar conclut 
que Zâlim b. Surâqa était « injuste » et son père « voleur » et refusa, 
de ce fait, de l’employer ; à Sihâb b. Hurqa, de la tribu de Harrat 
an-Nâr, habitant à Dât Lazâ n , il dit : « Reviens chez toi ; les tiens 
ont brûlé » ( 5 ) I A Masrû' b. al-Agda f , il dit : « J’ai entendu l’Envoyé 
de Dieu dire : « al-agda' est un démon » ( 6 ). Du nom de Qarîb b. Zafar 
al- f Abdî, messager de l’armée combattant à Nahawand, le même f Ûmar 
conclut : « Victoire prochaine, si Dieu le veut » ( 7 ) ! Le nom de Mâlik 
b. Basîr qui apporta à al-Haggâg la nouvelle de la victoire sur les Azra- 
qites, fut déjà pour ce dernier une annonce de « possession ( mulk ) et 
de bonne nouvelle ( biSâra ) » ( 8 ). Malade, Abû l-'Alyâ 3 s’apprêtait à 

refusé, disant; Ai £*£ L • Sa'îd ajoute: LUj 

(J dj)j‘ . 

1. Ag, 16, 49. 

2. Marâsid, I, Introd. ar., p. 2: JüJ ^ aJ ^ . 

3. Bakrî, Mu'gam, 313 : av g C jJJ-l J jAJ 

4. 'Iqd, I, 225. Gomp. ce vers ib. : a QjSZî 

çkjJ * 

5. Gomp. Ibn Qutayba, ' Uyûn, éd. Brockelmann, II, 148 sq., où Sihâb est Ibn 
Gamra, des Huraqa, fraction des B. Dirâm ; comp. Nuwayrî, Nihâya, III, 140, 
qui ajoute au précédent Harrat Laylâ, lieu de camp, et Lazà n , lieu où il se ren¬ 
dait. 'Umar était alors à Harrat Wâqim I 

6. 'Iqd, loc. cit. 

7. Tabarî, l 5 , 2609. 

8. 'Iqd, loc. cit. 
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quitter Basra ; il entendit, alors, une voix appeler : « Yâ Mutawakkil » ! 
Il déchargea sa monture et resta à Basra ( 1 ). 

Ces quelques exemples suffisent à laisser entrevoir l’immense variété 
que peut avoir ce genre d’omens. Appliqué aux noms communs, ce 
procédé fantaisiste aura encore un plus large éventail : Un souvenir 
en or ( dahab ) devient, pour deux amoureux, le présage d’un départ 
(dahâb) sans retour, alors qu’un 'ûd, «luth (ou bois d’aloès) », indique 
le « retour » ( 2 ). De même, l’onyx (giz f ) signifie tristesse et mélancolie 
(gaza') ( 3 ) ; le citron fait craindre la duplicité et le revirement, du fait 
que son extérieur diffère de son intérieur ( 4 ) ; le coing ( safargal ) présage 
la séparation, puisque son nom contient le mot safar, « voyage » ( 5 ) ; 
le lilas ( sawsan ) annonce « un mal qui dure un an », par suite de l’équiva¬ 
lence des deux syllabes qui en forment le nom, avec les mots « mal » 
et « an » ( 6 ) ; le basilic ( rayhân ) est à la fois de bon augure, en raison 
de sa dérivation de rûfy, « esprit », et de mauvais augure, en raison de 
son goût amer, bien qu’il soit agréable à la vue et à l’odorat ( 7 ) ; le 
myrte était préféré par les Persans aux roses ; car, lui dure toujours, 
mais les roses ne durent point ( 8 ). 

1. Ibn Qutayba, loc. cit., 146. Plusieurs exemples de ces omens, s’étendant 
sur une longue période, sont réunis ap. NuwayrÎ, Nihâya III 2 , 139-144 • cf. aussi 
Fischer, in ZDMG 61/1907, 427 sq. ; id., Das Omen des Namens bei den Arabern, 
in ZDMG 65/1911, 52-56; comp. M. Güdmann, Die superstitiôse Bedeutung des 
Eigennamens im vormosaischen Israël, in Festschrift zum 80. Geburtstage M. Stein- 
schneider, Leipzig 1896, pp. 1-15. 

2. r Iqd, I, 226. 

3. T'A J, 296, 1. 24 sq. : jyJ-lj ^ ^ jq 

4. Gâhiz, Hayawân, III, 142 ; comp. 'Iqd, I, 226. 

5. 'Iqd, loc. cit. 

6. Ibid. : ^ ^ = . 

7. Gâhiz, Hayawân, III, 142. Sur le rayhân, nom générique désignant toute 
plante odoriférante et plus particulièrement le basilic, cf. ZDMG 68/1914, 308 sq 

8. Gâhiz, loc. cit. Dans la légende de Salomon, il est dit que « tout arbre pous¬ 
sait dans son mihrâb et lui parlait comme du bout de la langue ( bi-lisân daliq), 
disant : « Je suis tel arbre et je contiens tel remède ». Alors, Salomon faisait in¬ 
scrire son nom et son utilité et en faisait dessiner l’image ; puis, il était coupé et 
déposé dans les magasins. Le dernier arbre était le caroubier tfrarrûba). Il dit: 

» Je suis le caroubier ». Alors, Salomon dit : « Maintenant, ma mort vient d’être 
annoncée et la destruction Qiarâb) de la cité sainte (Bayt al-Maqdis) vient d'être 
permise» (Ibn Qutayba, ' Uyûn, II, 150 sq.) I 
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Ce procédé de dérivation arbitraire permettait de tirer des indications 
omineuses de tous genres : gurâb, « corbeau », indique la « séparation » ; 
il en est de même du térébinthe ( bân) sur lequel il perche ; 'uqâb, 
« vautour », suggère 'uqba, « peine, châtiment » ; hamâma, « pigeon », 
annonce une rencontre inéluctable 0 ; hudhud, « huppe », indique que 
l’aller et le retour se feront dans la bonne direction ( hudà a ) ( 2 ). 

Principes 

Dans ce royaume de l’arbitraire, peut-on déceler quelques principes 
sur lesquels se fonderait l’interprète d’omens? 

Pour les noms propres, certaines règles président à leur choix, en fonc¬ 
tion de leur signification omineuse. C’est ainsi que, selon al-Crâhiz ( 3 ), 
« les Arabes donnaient (à leurs enfants) les noms de Kalb (chien), Hi- 
mâr (âne), Hagar (pierre), Gu f l (scarabée), Hanzala (coloquinte), Qird 
(singe), en raison de l’heureux présage ('alà i-tafâ’ul) qu’ils contiennent. 
Quand il lui naissait un enfant mâle, l’homme sortait dans le but d’ob¬ 
server le vol des oiseaux et de noter les signes omineux : s’il entendait 
quelqu’un dire hagar (pierre), ou s’il en voyait une, il donnait ce nom 
à son fils, augurant ainsi pour lui la force, la robustesse, la permanence, 
la patience et la capacité de briser tout ce qu’il rencontrerait. De même, 
s’il entendait quelqu’un dire dVb (loup), ou s’il en voyait un, il augu¬ 
rait pour lui la sagacité, la tromperie, la ruse, le profit ; si c’était un 
âne, il lui prédisait une longue vie, l’effronterie, la force et la patience ; 
si c’était un chien, il augurait pour lui la vigilance, la longue portée 
de sa voix, le gain et autres qualités. C’est pourquoi ‘Ubaydallâh b. 
Ziyâd peignit, dans son vestibule, un chien, un bélier et un lion et dit : 
« Un chien aboyeur, un bélier batailleur et un lion maussade ». Il 
considéra cela comme un mauvais présage (pour les autres) et cela fut 
répété après lui. 

« À cela quelqu’un objecta que « si l’homme d’entre eux appelait 
son fils Hagar (pierre), (jabal (montagne), Kalb (chien), Himâr(âne), 
Tawr (taureau), Hinzîr (cochon), (jru'l (scarabée), dans l’intention déc¬ 
rite précédemment, pourquoi donc ne F appellerait-il pas Birdawn 
(cheval de trait), Bagl (mulet), r Uqâb (vautour) et d’autres noms 
semblables, appartenant eux aussi à leur langue? 

1. Interprétation fondée sur l’expression: . 

2. Cf. Gâhiz, Hayawân, III, 136-7. 

3. Ibid., I,‘ 158-9. 
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« Le premier répondit : Il ne pouvait en être ainsi, parce qu’il voyait 
à peine un mulet ou un cheval de trait, et peut-être n’en aurait-il point 
vu. Or, les noms étaient destinés à (rappeler) des choses dont ils au¬ 
raient besoin un jour ». 

« D’autres font remarquer qu’il entendait (prononcer) les mots far as 
(cheval) et ba'îr (chameau), comme il entendait fyimâr (âne) et tawr 
(taureau) ; de ces substantifs, il aurait bien pu faire dériver des noms 
heureux. De plus, comment se fait-il que nous le voyons appeler 
Nagm (étoile) et pas Kawkab (même sens) ... 0? Par ailleurs, 
nous les (= les Arabes) voyons donner les noms de Gabal, Sanad et 
Tûr ( 1 2 ), mais pas d’Uhud, Tabîr, Agâ’, Salmà, Radwâ, Sindid, Hamîm ( 3 ), 
alors que (ces montagnes) se dressaient en face d’eux, quand ils met¬ 
taient la tête hors de leurs tentes. De même, ils donnaient, en guise 
de surnom ou d’épithète élogieuse, les noms de Burg (signe du Zo¬ 
diaque), mais pas de falak (sphère céleste), et ils n’ont point donné 
ceux d ’ard (terre), samâ ’ (ciel), hawâ 5 (air), ma’ (eau). 

« Pourtant, ces termes primitifs ( usûl ) ont une plus grande portée 
(ablag) dans le présage ( zagr ), un rocher ( gabal ) l’emporte sur une pierre 
(lagar) et une montagne (tûr) sur un rocher ( sahr ). Qu’ils aient négligé 
les noms de leurs célèbres montagnes, c’est (exactement pareil au fait) 
qu’ils désignèrent par Asad, Layt, Usâma, Dirgâma ( 4 ) et négligèrent 
de désigner par sab' et sab'a, nom Jgénérique désignant toute bête féroce 
et tout oiseau de proie ». 

« Le premier répliqua : « Pourtant, ils désignèrent aussi par des noms 
de montagnes (comme) Abân et Salmâ ». D’autres répondirent : « Mais 
ce sont là des noms d’hommes donnés à ces montagnes qui avaient 
d’autres noms, délaissés en raison de leur lourdeur ou pour tout autre 
motif ; sinon, pourquoi les auraient-ils désignées par Salmà et non 
pas par Agâ 5 et Radwa » ? 

« Certains pensent que, s’ils ont agi de la sorte, c’est peut-être par 
suite d’un hasard faisant qu’un individu qui attendait une naissance ( 6 ) 

1. Al-Gâhiz fait remarquer que kawkab était utilisé comme nom propre et cite 
un vers à l’appui. Il l'est d’ailleurs jusqu’à nos jours. 

2. Noms désignant la montagne. 

3. Inconnue dans Yâqût, II, 342 ; mais on y trouve Hamma, montagne entre 
Tawr et Sumayrâ’ (p. 341) et Hummayyân, un sommet du massif de Salma ( ib .). 

4. Noms désignant tous le lion. 

5. Nous lisons wâhid walûd. Cette épithète, synonyme de wâlid, désigne une 


ou qu’un homme grand et respectable avait entendu ou vu un âne ; 
alors, il donnait à son fils ce nom ; il faisait de même, s’il s’agissait d’un 
chien ou d’un loup. Il se trouve qu’à ce moment-là, il n’entendit pas 
prononcer les mots cheval, pierre, air, eau. Du moment que (l’un de 
ces noms) âne ou taureau ou chien était devenu celui d’un grand hom¬ 
me, les Arabes l’adoptèrent, s’empressant de le prendre. Ainsi, ce 
nom devait se multiplier après lui (= celui qui le prit pour la première 
fois dans une tribu ou une localité données), en particulier, parmi ses 
descendants. C’est de cette façon que les sujets donnèrent à leurs 
fils et à leurs filles les noms des rois et de leurs épouses et c’est pour¬ 
quoi à tout 'Ali on donnait la kunya d’Abû 1-Hasan et à tout f Umar 
celle d’Abû Hafs ( 4 ) et ainsi de suite. 

« En somme, les noms sont de diverses sortes : les uns sont primitifs, 
comme le ciel, la terre, le vent, l’eau, le feu, les autres sont dérivés, 
(choisis) soit par souci du fa 5 l, soit en conformité au nom du père, 
comme un homme, nommé 'Umar, appellerait le sien f Imrân et ce 
c Imrân appellerait le sien Ma'mar. Il peut y avoir des noms (issus 
du Coran), comme celui donné par Dieu au père d’Abraham, à savoir 
Âzar ( 2 ) et celui donné à Iblîs, à savoir Fâsiq ( 3 ) ; d’autres sont issus 
des événements, tel celui du jour d 'al- c arûba ( 4 ) qui s’appelle, en Islam, 
le jour d ’ al-gumii e a, dérivé de la (réunion de) prière de ce jour-là» ( 6 ). 

Dans cette longue et vivante analyse des procédés par lesquels s’opé¬ 
rait le choix des noms, nous soulignons, d’une part, le rôle du hasard 
dans ce choix et, d’autre part, celui de l’analogie. Sur ce dernier point, 
Ibn Durayd nous fournit des détails d’une grande importance. 

brebis qui porte et qui est sur le point de mettre bas : (T'A 2, 544, 

1. 9 sqq. ab fine) I 

1. Allusion à 'Alî b. Abî Tâlib et à 'Umar b. al-Hattâb. 

2. Cf. Cor. 6, 74. Les commentateurs font de ce mot tantôt un nom propre (nom 
d’une idole adorée par Târah, père d’Abraham, ou nom d’un oncle d’Abraham, 
ou surnom de Târah), tantôt une expression de blâme, signifiant : « Ô boiteux I », 
ou : « Ô pécheur ! », etc. ( cf. T'A, 3, 12 in fine). C’est ce dernier cas qui est pris en 
considération ici. 

3. « Impie, corrupteur » (Cor. 49, 6). 

4. 'ârûbtô : le Vendredi. 

5. Suit (p. 159 sqq.) une série de termes et d’expressions préislamiques auxquels 
se substituèrent d’autres après l’Islam. 
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Ibn Durayd 

Selon al-(jrâhiz, l’Arabe, en donnant à son fils le nom de l’animal 
rencontré au moment de la naissance, entendait lui en conférer, en 
même temps, les propriétés. Selon Ibn Durayd (*), l’Arabe, en choisis¬ 
sant un nom à son fils, pensait, d’abord, à ses ennemis, en ce sens qu’il 
voulait que le nom choisi fût d’un mauvais augure pour eux et, par¬ 
tant, d’un bon augure pour lui. C’est en guise de commentaire à une 
parole d’al-'Utbî, rapportée par Abu Hâtim as-Sigistânî, qu’Ibn Du¬ 
rayd aborde cette question. 

On aurait demandé à al- f Utbî : « Comment se fait-il que les Arabes 
donnent à leurs fils des noms désagréables (à entendre) et à leurs do¬ 
mestiques des noms agréables (à entendre) ? Il répondit : « Parce que 
les Arabes nomment leurs fils pour leurs ennemis et leurs domestiques 
pour eux-mêmes » ( 8 ). 

« Sache, dit alors Ibn Durayd, que les Arabes avaient des principes 
( madâhib ) dans le choix des noms de leurs fils » : Les uns étaient choisis 
en fonction du présage que pouvaient en tirer les ennemis ; c’est le 
cas de noms comme Gâlib, Zâlim, Muqâtil, Tâbit, ainsi que Mushir, 
Musabbih, Târiq ; les autres en fonction du présage dont les porteurs 
eux-mêmes pouvaient bénéficier ; c’est le cas de noms comme Nâ’il, 
Wâ’il, Sâlim, Mâlik, Sa f îd ; d’autres sont des noms de bêtes féroces, 
comme Asad, Layt, DPb, ayant pour but de dissuader les ennemis ; 
il en est de même des noms pris aux arbres épineux, comme Talha, 
Samura, de ceux pris au sol rocailleux, comme Hagar, Hugayr, Sahr ; 
d’autres, enfin, ont pour origine le fait qu’au moment où sa femme 
accouchait, l’homme sortait de chez lui et le premier animal qu’il 
rencontrait, il en donnait le nom à son fils, que ce soit un renard, un 
chien, un âne, un singe ou tout autre animal ; il prenait aussi le nom du 
premier oiseau qui volait de sa droite à sa gauche ou vice versa, que 
ce soit un corbeau, un geai ou tout autre oiseau de ce genre ». 


1. Pp. 4-5. 

2. Ad-DiyârbakrÎ, Hamîs, II, 153, formule ce principe de la façon suivante : 

( <—«o A? IfUiV I j***} Vj ^ I jS -1 J Jiutj 

hj-w-xj LjltX&V b Lj ! (j i (Jlüs » ci-AD"* I U 

IjjLâ-U |ci ô-tfr ‘LjVI j| 

'Ijjyi ùJa pA. sur JjUdl, Cf. Ibn al-AtÎr, V, 247. 
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Au hasard et à l’analogie, s’ajoute la fantaisie, en ce sens que « l’Ara¬ 
be fait dériver d’un mot, à son gré, ou le bien ou le mal, vu que tout 
mot peut revêtir diverses significations ... Ainsi, s’il le veut, il peut 
déduire de la couleur noire du plumage du corbeau la tristesse (sym¬ 
bolisée par le noir), la gloire ( su’dad), la personne ( sawâd al-insân), 
les palmeraies de l’Iraq ( Sawâd al-Iraq), les dattes et l’eau ( al-aswa - 
dân) et ainsi de suite » ( x ). « Si, à tout cela, fait remarquer ailleurs al- 
Gâhiz ( 2 ), ils donnaient des raisons et apportaient des preuves, la 
chose serait moins grave. La plupart des données sont, au contraire, 
(fournies) sans preuves. Ils se sont limités au sens apparent des mots, 
sans motif ni justification ». Cette même fantaisie prétend se fonder 
sur des principes dont le plus important est celui des contrastes. D’où 
le grand nombre d’antiphrases et d’euphémismes qui agrémentent le 
langage de tous les jours. 

Antiphrases et euphémismes 

C’est ainsi que les Arabes appellent celui qu’un serpent a mordu, as- 
sâlim, « le bien portant », le désert, al-mafâza, litt. « le lieu traversé », 
l’aveugle, al-basîr, « le voyant » ( 3 ), le nègre, Abû 1-Baydâ’, « celui qui 
est blanc », le corbeau, bâtim, « celui qui oblige, car c’est par lui que 
se fait le zagr » ; il fut appelé également al-a f war, « le borgne », à cause 
de l’acuité de sa vue ( 4 ). Ce dernier terme, jugé néfaste pour les hom¬ 
mes, est changé en abû fard ln karîma, pour le borgne, lequel est appelé 
aussi mukarram ou karîm 'ayn al-yamin (ou as-Samâl ) ( 6 ). Dans une 
intention malveillante, on l’appliquait à celui qui n’avait pas de frère 
de son père et de sa mère ( G ) et à quiconque avait de mauvaises mœurs, 
comme on qualifiait de c awrâ 3 toute parole inconvénante et malséante ( 7 ). 

1. Gâhiz, Hayaiuân, III, 137-8. 

2. Ibid., I, 166. 

3. Sur les euphémismes se rapportant à l’aveugle ( basîr , abû bastr, kafîf, mak- 
fûf, da'îf, darîr, 'âfjiz, ma'dûr), cf. A. Fischer, in ZDMG 61/1907, 425-34 ; 751-3 ; 
849 ; 62/1908, 151-4 ; 789, ou de nombreuses réf. sont données et où sont mention¬ 
nées des analogies avec la littérature hébraïque et syriaque. 

4. GÂuiz, Hayawân, III, 136. 

5. ZDMG 61, 431 sq. 

6. Fait jugé comme de mauvais augure pour lui-même jusqu’à nos jours. 

7. Sur ce mot, ses dérivés et ses divers usages, cf. Goldziher, Beitrâge zur Ge- 
schichte der Sprachgelehrsamkeit bei den Arabern, in Sitzungsb. der kaiserl. Ak. der 
Wissenschaft, Phil.-hist. Cl. 67, 1/1871, 228, n„ 233 sqq., 243-8 (données d’AL-HA- 
RAWÎ, K. al-garîbayn et as- Safadî, K. a$-su'ûr bi-l-'ûr). 
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Si courante que soit cette conception en terre d’Islam, «nulle part 
il ne semble qu’elle ait été aussi enracinée dans les croyances populaires, 
aussi fertile en ingénieux procédés de langage que chez les Berbères 
arabisés de l’Afrique du Nord » ( 1 ). W. Marçais en a fait une étude 
détaillée, riche en exemples et en références aux recueils des Tradi¬ 
tions. Partout, on mettait un soin particulier à trouver aux maladies gra¬ 
ves, épidémiques ou épileptiques, des noms exprimant la bénédiction ( 2 ). 
Dans ce même esprit, on donna à l’ange de la mort le surnom d’Abû 
Yahyâ ( 3 ). 

Voilà donc les principes du fa’l onomatomantique, si l’on peut par¬ 
ler de principes. 

Clédonisme 

Le fa’l physiognomonique et événementiel qui n’est autre que le 
clédonisme, basé sur les gestes corporels de l’homme, ses actions et 
paroles inconsidérées, ses rencontres, les circonstances de sa vie et les 
pressentiments qu’il éprouve, ce /a 5 /-là est encore infiniment plus 
arbitraire. Son interprétation se perd dans une relativité sans borne. 
Aucune règle, aucune loi ne saurait être dégagée. C’est pourquoi, pour 
pouvoir en donner une idée précise, il ne nous reste qu’a en énumérer 
un grand choix, afin que le lecteur en ait, devant les yeux, le plus large 
éventail possible. Nous parlerons moins du bon fa’l que du mauvais 
/a’/ ou tira ; car nos sources n’ont retenu que rarement les bons présa¬ 
ges. Nous tenterons une classification logique qui s’efforcera de grouper 
les faits présentant quelque affinité ou quelque analogie, mais vu la 
modicité des données relatives à chaque thème et la diversité de leurs 
origines, notre classification ne saurait parvenir à des catégories pré¬ 
cises, à la manière des recueils assyro-babyloniens qui groupent en 


1. W. Marçais, Euphémisme et antiphrase dans les dialectes arabes de l’Algé¬ 
rie, in Or. St. Th. Nôldeke, I, 425-438 (p. 431). 

2. L’adj. mubârak ou mabrûk (= legâ = il benedelto ) désigne tantôt la syphi¬ 
lis, tantôt la variole, tantôt la démence ; le fém. mubâraka désigne la lèpre (cf. Fi¬ 
scher, in ZDMG 61, 428 sq.). 

3. T f A 10, 110, 1. 8. Sur cette tendance de l'esprit humain, cf. S. Freud, Über 
den Gegensinn der Urworte, in Jahrb. für Psychanalyse Forschung 3/1910 ; J. Sainte- 
Fare Garnot, Défis au destin, in BIFAO 59/1960, 1-28 (divise les noms en quali¬ 
ficatifs, narratifs, optatifs et injurieux) ; G. Contenau, De la valeur du nom chez 
les Babyloniens et de quelques-unes de ses conséquences, in RHR 81/1920, 316-332 ;■ 
B. Landsberger, Das « gute Wort », in MAOG 4/1928-9, 294-321. 


une tablette ou fraction de tablette l’ensemble des omens relatifs à un 
même sujet. 

Fa 3 l intrinsèque et fa’l extrinsèque 

Par rapport à l’homme, en fonction duquel le clédonisme prend sa 
véritable signification, nous distinguons formellement le fa’l intrin¬ 
sèque et le fa ’ / extrinsèque. Au premier, se rattachent tous les présages 
qui partent de l’aspect physique, du tempérament, du nom, du rang, 
des gestes, des paroles et des actions, au second, tous ceux qui ont leur 
source ailleurs qu’en lui, mais qu’il voit, entend et sent. En somme, 
dans le premier cas, l’homme est agent et, dans le second, il est pa¬ 
tient ; mais, dans les deux cas, il agit et subit involontairement ( x ) et 
inconsidérément. Cependant, cela suppose, chez lui, un état d’âme le 
rendant attentif et sensible à tout ce qui peut l’éclairer sur ce qui l’at¬ 
tend à l’avenir. En effet, beaucoup de ces signes et gestes passent 
inaperçus pour celui qui n’y prête nulle attention et ne croit pas à la 
tira, tandis que celui qui croit à leur valeur omineuse et qui est dans 
l’inquiétude et l’appréhension, est disposé à tirer présage de toute 
occurrence et de toute concordance ( 2 ). 

Difformités physiques 

Le physique de l’homme influe considérablement sur son entourage. 
) Il est normal que les vices de conformation du corps frappent l’œil 

de l’observateur des présages. Le bossu, le borgne, l’aveugle, le gau¬ 
cher ont été, partout et à toutes les époques, des êtres omineux. Mais 
il existe des personnes qui, sans avoir de tels vices, sont considérés 
comme porte-malheur ( mas’ûm ). C’est le cas, par exemple, de Tuways 
le chanteur, un hermaphrodite ( muhannat )) qui se considérait comme 
maè’ûm, parce qu’il était né la nuit de la mort du Prophète, qu’il avait 

1. On fait dire au Prophète : « Prends garde au bon augure, même intention¬ 
nel * (cité ap. W. Marçais, Euphémisme, op. cit., 431, absent de la rubrique Fa’l 
de la Concordance de Wensinck, V, 39-40). Gela s’appliquerait, à notre avis, au 
fal cléromantique, rhapsodomantique ou géomantique que l'on consulte inten¬ 
tionnellement. 

! 2. Cf. Ôàhiz, Hayawân, III, 138 sq. : dAjS (JA» <1)1 I ülj 

(J U < ô ^JaJb ^ iiAji qP ^A*)UI A) j*~***> Vj 

j ^ aLu>w ejjSCll Jjélj jlj L 'ÿu J 345 

! dUi . 
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été sévré la nuit de la mort d’Abû Bakr, qu’il avait atteint la puberté 
la nuit de l’assassinat de f Umar, qu’il s’était marié la nuit de l’assassi¬ 
nat de 'Utmân (*) et qu’il lui était né un enfant le jour de l’assassinat 
de f Alî ; il avait alors quarante ans. Il disait aux Médinois : « Attendez- 
vous à la venue duDaggâl aussi longtemps que je vis parmi vous ; vous 
ne serez en sécurité qu’après ma mort » ( 2 ) ! C’est aussi le cas de Sâlih 
al-Afqam ( 3 ) qui n’accompagnait personne sans que son compagnon 
meure de mort naturelle ou soit assassiné ou dégradé. De son vrai 
nom, il s’appelait Sâlih b. f Atiyya et était haggâm ( 4 ) à l’époque d’al- 
Amîn ( 6 ). Il s’agit, par conséquent, d’événements de leur vie sur les¬ 
quels se fonde leur réputation. De telles personnes étaient plus redou¬ 
tées que les difformes de naissance ; car le mal de ces derniers retombe 
déjà sur eux ( 6 ). 

1. Ag. 4, 39. 

2. Cf. T'A 4, 182, 1. 12 sqq., qui utilise des données de Matjma' al-amtâl de May- 

dAnî, où on trouve le proverbe ^ ^Li! (éd. Ahdab, I, 323); cf. aussi 

y» l*Lil > nom d’une femme (ou d’une chamelle) qui aurait été à l’ori¬ 
gine de la guerre de Basûs, entre Bakr et Taglib ; Sarâb aurait été le nom de sa 
chamelle, d’où ^ y, ( ib . I, 319, 323 ; T'A 4, 109) ; ÂJpL. y< 

nom d’un homme des Banû Gufayla qui aurait indiqué à Katîf b. 'Amr at-Taglabl 
et ses compagnons le campement des Banû az-Zabbân ad-Dihli qui furent mas¬ 
sacrés ; ce qui fut à l’origine de la guerre entre les deux clans (ib. I, 320 ; T'A 5, 

306 sq.) ; y, , nom d’une femme qui vendait des parfums A la 

Mekke. Quand les Gurhumites partaient en guerre contre les Huzâ'a, ils faisaient 
serment chez elle en trempant leur main dans un parfum ; tous ceux qui le 

faisaient, luttaient jusqu’à la mort (ib., I, 320; T'A 9, 76); y, 

A>^ld! i nom d’une esclave qui donnait de mauvais conseils à ses maîtres (ib. I, 

323 ; T'A 7 , 401, 1. 6 sq.) ; etc. 

3. Afqam qualifie tout ce qui n’est pas droit (T'A 9, 14) ; il est presque l’opposé 
de sâlih. 

4. Le chirurgien du Moyen Âge qui pratiquait les saignées et posait les ventouses ; 
il désigna le barbier qui exerçait concurremment ce rôle. 

5. Gâhiz, Hayaivan, 7, 150. MaS’ûm est appliqué (ib.) à un certain as-Saharî. 

6. Cf. Ps.-G âhiz : Irâfa, «CuLJ jJjÜI çj lyosli JLL^ <j|^" 

A+Jù AXsl jlys Aâ lyailj t£y JL l')} ; Ibn Qutayba, ' Vgûn, 

II, 152: ^1 4aLh/ (JLj&wI 

Akmju LQ «As «lxJo ^)ls • 
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Le gaucher suggérait l’idée de changement dans les sentiments, du 
fait que la main gauche prend la place de la droite. Al-Magnûn qui 
rendait quotidiennement visite à Laylà, rencontra, un jour, en se ren¬ 
dant chez elle, une jeune fille gauchère ; il en conçut un mauvais pré¬ 
sage et rebroussa chemin. Le lendemain, il lui raconta ce qu’il lui 
était arrivé et lui avoua, en pleurant, sa crainte de la voir changer 
de sentiments à son égard ( 1 ). 

Le borgne annonce qu’une chose se fera à moitié. Quand Mirâwiya 
décida de faire exécuter Hugr b. f Adî al-Kindî avec ses treize com¬ 
pagnons, il chargea de cette mission un homme, nommé Hudba, qui 
était borgne. L’un des condamnés, de la tribu des Hat f am, dit en le 
voyant : « Si le présage est véridique, la moitié d’entre nous seulement 
sera exécutée ». Quand le septième fut tué, un messager de Mu'âwiya 
arriva et annonça leur grâce aux sept qui restaient ( 2 ). 

Signes accidentels 

Un signe accidentel dans le visage peut, selon son origine, annoncer 
un présage. Ibn Qutayba ( 3 ) raconte qu’il avait égaré, dans le désert, 
une chamelle portant depuis dix mois. Il partit à sa recherche et ren¬ 
contra un homme au visage enlaidi par des brûlures, puis un autre, 
tenant son chameau par la muselière et récitant un vers dont le sens 
est le suivant : Même si on la recherche, on ne la retrouvera point ( 4 ). 
Après, il interrogea un passant qui lui dit : « Cherche-la auprès de ce 
feu-là » ! Il alla et trouva qu’elle avait mis bas et qu’on lui avait allu¬ 
mé du feu. Il la prit par la muselière et partit. Ainsi, deux présages 
malheureux ont eu un résultat heureux. Il ne pouvait en être autre¬ 
ment pour l’ardent adversaire de la ëu'ûbiyya qui exaltait les vertus 
des Arabes. 

1. Ag. 1, 184. 

2. Ibn Qutayba, loc. cit., 147. Comp. Nuwayrî, Nihâya, III, 144 : Un roi de 
Perse sortit pour chasser ; la première personne qu’il rencontra, fut un borgne (Ib- 
§ÎhÎ, trad. Rat, II, 186 : un aveugle). Il le fit frapper et emprisonner. Mais il réa¬ 
lisa une excellente chasse. En rentrant, il le fit venir et ordonna qu’on lui remît 
un don. Ce dernier lui dit : « Je n'ai point besoin de ton don ; mais permets-moi 
de parler I — Parle, lui dit le roi. — Tu m’as rencontré et alors tu m’as fait frapper 
et emprisonner ; je t’ai rencontré et alors tu as fait une bonne chasse et tu es re¬ 
tourné sain et sauf. En conséquence, lequel d’entre nous est-il de plus mauvais 
présage pour l’autre * ? 

3. Cité ap. Gâhiz, Hayawân, III, 139, d’après al-Asma'î. 

• b-Ujj *UJI ^ ôUJI lJ> 


4. 
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La laideur était de mauvais augure. Le poète Di f bil b. "Alî, exécuté 
par al-Mu f tasim en 220/835, conçut un mauvais pressentiment en 
rencontrant, un matin, 'Umayr al-Kâtib qui était « le plus laid des 
hommes » (*). Par contre, la beauté était une bénédiction. Le Prophète 
exigeait de ses généraux que leurs courriers aient non seulement un 
beau nom, mais aussi un beau visage ( 2 ). «Les Persans, dit l’auteur 
de K. al-Agânî, considéraient comme une bénédiction le beau visage » ( 3 ). 
Mais, de peur d’attirer le mauvais œil et d’être en cela de mauvais 
augure pour la personne elle-même, le beau visage faisait l’objet de 
désignations onomatomantiques basées sur l’effet magique des con¬ 
trastes. C’est ainsi que le beau s’appelait Saytân, « diable », la jument 
racee, ëawha, «laide», la belle femme, sammâ\ «sourde», qarnâ \ 
« cornue », hansâ ’, « camarade », garbâ\ « galeuse », et ainsi de suite ( 4 )! 

Nom 

Parmi les signes ayant un caractère faste ou néfaste permanent, on 
peut citer, enfin, le nom, mais pas nécessairement le nom exprimant 
la rudesse, choisi à dessein pour déconcerter l’ennemi. Il s’agit de 
certains noms qui, dans certaines circonstances, ont une résonance 
particulière. Selon une définition d’Ibn f Awn (m. 151/768),), al-fa’l 
est : « etre malade et entendre appeler : « Ô Sâlim I », chercher une 
chose égarée et entendre appeler : « Ô Wâgid 1 » ( 3 ). Un nommé Ya- 
mût (il mourra) s’abstenait de rendre visite aux malades, de peur 
qu on ne tirât de son nom un fâcheux présage ( 6 ). 

Attitude fortuite 

Certaines attitudes tout à fait fortuites de l’homme prêtent au pré¬ 
sage. Bistâm b. Qays attaqua les Banû Dabba, le Jour d’as-Saqîqa ; 
se trouvant devant un troupeau de mille chamelles, il se coucha par 
terre, de peur d’être vu. Son zâgir qui l’accompagnait, remarqua 


1. Ag. 18, 35. 

2. Cf. Ibn Qutayba, 'Vyûn, II, 148; r lqd, I, 225: |i 

f-Yl • 

3. 2, 20. 

4. Gâhiz, Hayawân, VI, 65. 

5. Ibn Qutayba, f Uyûn, II, 146 (Riyââî > AsmaÙ) 

6. Mas'ûdI, VIII, 36. 
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que sa barbe se couvrit de poussière et il en conclut qu’il serait tué. 
Il s’empressa de le quitter ( x ). 

Al-Buhturî nota trois signes, présageant la mort d’al-Mutawakkil, 
la nuit même où il fut tué : Parlant de l’orgueil des rois, le calife fit 
montre de son humilité en se prosternant à terre, le front dans la pous¬ 
sière, et en répandant une poignée de terre sur sa barbe et sur sa tête ; 
puis, on chanta devant lui un vers qui le fit pleurer ; enfin, l’une de 
ses favorites lui fit apporter un très bel habit ; il le revêtit, mais, par 
un mouvement brusque, il le déchira sur toute sa longueur ; alors, 
il l’enleva et le donna au serviteur, lui disant de le rendre à sa favorite, 
pour qu’elle le lui conserve comme linceul. Il ne tarda pas à s’enivrer 
et fut assassiné par le turc Bâgir ( 2 ). 

Apparence 

Au sujet de la constitution physique, on disait : « Le malade qui res¬ 
semble (extérieurement) au bien portant est proche de sa fin, tandis 
que le bien portant qui ressemble au malade, sert de cible ( mustaè'ir ) 
au mal » ( 3 ). Ainsi, l’apparence chétive et maladive suppose la fragilité 
et la perméabilité au mal physique et psychologique. 

Dans le même contexte, d’autres faits baignent dans ce climat de 
faiblesse et de réceptivité à l’endroit du mal : « Ils (= les Persans) éprou¬ 
vaient du désagrément à rencontrer l’homme atteint d’une maladie 
chronique ou portant un nom disgracieux, la jeune fille vierge, l’en¬ 
fant qui va à l’école, les taureaux unis par an joug, l’animal entravé, 
la bête de somme tenue en laisse et celle chargée d’eau ou de bois, le 
chien. Par contre, ils aimaient (rencontrer) l’homme bien portant, 
au nom gracieux, la femme jolie et qui n’est plus vierge, l’enfant re¬ 
tournant de l’école, les bêtes de somme chargées de nourriture, de 
paille ou de fumier. De plus, ils éloignaient des oreilles du roi les mé¬ 
lodies des chanteuses, les cris perçants des volatiles et des reptiles ( 4 ), 

1. Ibn al-AtIr, I, 459 sq. 

2. Mas'ûdÎ, VII, 269-71. 

3. Ibn Qutayba, f Uyûn, II, 152 (citant K. al-âyîn). 

4. Nous lisons 1 ^1 1 , au lieu de > «craquement 

des mâts » (texte) ou l j .U 1 ( » « cris des bêtes féroces » (autre lecture 

possible). Naqîd. désigne les cris des poussins, du scorpion, de la grenouille, du 
vautour, de l’autruche, de la caille, du faucon, du wabr (petit quadrupède à couleur 
de poussière, sans queue), du lézard. Il s’applique également aux craquements des 
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le hennissement des chevaux de selle et de trait, et ils plaçaient dans 
sa demeure un coq et une poule » (*). 

Comportement 

Caractère et aptitude peuvent être aperçus à travers le comportement 
physique. C’est ainsi que l’homme très disert peut être bavard, peu 
utile et peu adroit dans l’action, tandis que le taciturne peut être hy¬ 
pocrite, impénétrable, très rusé <■). De même, la femme très réservée et 
très pudique peut être de mauvaise vie et vicieuse et celle qui mène une 
vie d’ascese et qui affiche sa piété et ses pratiques religieuses, peut être 
d une grande ruse. Il peut en être de même de l’homme pieux ( 3 ). 

Actions irréfléchies 

Certaines actions irréfléchies de l'homme ont une valeur omineuse 
ains. ronfler, grincer des dents, se gratter, saliver; «L'homme noble 
qui ronfle dans son sommeil sera illustre et s’élèvera en dignité » (•) ■ 
mms « l’homme de basse condition qui ronfle, ira en captivité et sera 
umilie » ( ). « Quiconque souffle dans son sommeil, perdra sa fortune • 
quiconque grince des dents dans son sommeil, médira ; on devra lé 
frapper sur la bouche avec un soulier troué >,(«). «Quiconque salive 
dans son sommeil, émigrera » (’). « Si l’homme noble passe sa main sur 
son corps, sans qu’il ait une raison de se gratter et sans qu’il y ait des 
poux et des puces dans ses vêtements, il subira de graves dommages • 
si 1 homme de basse condition le fait, il lui viendra un grand profit(■). 

Rang social 

Ainsi, le rang social de l’homme modifie le sens du présage. L’idée 
peut n’etre pas ancienne chez les Arabes, le régime tribal ne la favori¬ 
sant point, mais, à partir de l’époque 'abbâside, une telle hiérarchisa- 

articulations (cf. T'A 5, 92 fardr, de S ana : produire des cris perçants et forts 
s applique aux cris des sauterelles, des éperviers, des aigles, des faucons et à ceux 
qui leur ressemblent {cf. T'A, 3, 338). 

1. Ibn Qutayba, ' ügûn, II, 152 sq. (de K. al-âgîn) 

2. Ibid., 152. 

3. 'Irâfa, 10, 11. 18-22 ; Ibn Qutayba, loc. cit. 

4. Ibn Qutayba, loc. cit., 151. 

5. 'Irâfa, 9, 1. 15. 

6. Ibn Qutayba, loc. cil., 151 sq. ; 'Irâfa, 9, 1. 16 sq. 

7. 'Irâfa, 9. 1. 19 . 

8. Ibid., 9, 11. 17-19. 
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tion de la société entra progressivement dans les mœurs. Dans ce 
processus, les descendants du Prophète accédèrent au rang des nobles 
(aérâf, chérifs) et devinrent, comme les nobles de la société persane, 
d’heureux présage pour ceux qui les rencontraient ( 1 ). 

Les gestes incontrôlés d’un roi indiquent à l’homme qui se présente 
devant lui pour demander une faveur, ce qu’il peut attendre de lui : 
« Si sa main se porte le plus souvent sur sa tête, approche-toi de lui ; 
tu acquérras la gloire et la renommée ; si sa main se porte le plus sou¬ 
vent sur ses yeux, tu seras chargé d’une grande mission ; s’il touche 
son oreille droite, espère en lui ; s’il touche son oreille gauche, évite-le ; 
car cela n’aboutit pas à un bien ; s’il touche son nez, espère son bien¬ 
fait, tu seras satisfait ; s’il touche sa bouche, évite-le » ( 2 ). 

Analogies entre les parties du corps et celles du cosmos 

Ces interprétations reposent sur les analogies entre les parties du 
corps humain et celles de l’univers. On compare la tête au firmament, 
les yeux aux deux astres du jour et de la nuit, l’œil droit au soleil et 
l’œil gauche à la lune, les oreilles à Jupiter et à Saturne, les narines, 
la droite, à Mercure, et, la gauche, à Vénus, la bouche à Mars. Ce sont 
les signes de ces planètes qui donnent aux gestes de l’homme leur signi¬ 
fication divinatoire. 

On va plus loin en établissant des rapports de dépendance entre 
les membres du corps humain et les signes du Zodiaque : la tête est au 
Bélier, le cou au Taureau, les épaules et les mains aux Gémeaux, la 
poitrine au Cancer, le cœur et le ventre au Lion, les organes génitaux 
à la Vierge, les hanches à la Balance, les fesses au Scorpion, les cuisses 
au Sagittaire, les genoux au Capricorne, les jambes au Verseau, les 
pieds aux Poissons. 

Cette équation est poussée encore plus loin par la comparaison de 
la chair humaine à la terre, du sang à l’eau, des artères et des veines 
aux fleuves et aux rivières, des nerfs et ongles aux fissures des pierres, 
des os aux montagnes et aux rochers, des cheveux à l’herbe, des surfaces 
non chevelues du corps aux déserts et aux plaines. Toutes ces parties 
du corps humain fournissent des indications en rapport avec les par¬ 
ties correspondantes de l’univers ( 3 ). 

1. Doutté, Magie et religion, 361. 

2. driNÂ'l, ms. Strasbourg, fol. 101-102 v (sur ce ms., cf. supra, p. 340, n° 48). 

3. Ibid. ; Sur le rôle de ces analogies dans la magie, cf. Ps.-Maqrîtî, Gâgat al~ 
haklm, éd. Ritter, 42 et 44 ; Sources Orientales 8/1966, p. 213 sq. 
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Là aussi, nous sommes en présence de considérations étrangères 
à la divination proprement arabe ; car, selon le Ps.-Ôâhiz, le zâgir 
arabe ne cherchait à connaître ni le lever et le coucher héiiaques, ni 
la position de la lune dans une phase faste ou néfaste, ni sa conjonc¬ 
tion avec d’autres planètes. Ce sont les Hindous qui tiennent compte, 
dans les présages, des signes célestes, observent les positions de la 
lune et mettent à profit les diverses notions astrologiques, tels al-gârib 
wa-t-tâli' (coucher et lever héiiaques), an-nahs wa-s-sa'd (le faste 
et le néfaste), al-muqâraba (la proximité), al-muqârana (la conjonction), 
al-mufâraqa (la séparation), ar-rugû e (le retour), etc. (*). 

Cela ne veut pas dire que les Arabes ignoraient les présages astrolo¬ 
giques, mais simplement qu’ils ne subordonnaient pas leurs déductions 
ornithomantiques et physiognomantiques aux influences astrales. Dans 
la catégorie du fa’l extrinsèque, il existe des exemples où le présage 
astrologique est mis sur le même pied que les autres espèces de pré¬ 
sages. 

Cumul de divers présages 

Le célèbre poète Abu Du’ayb al-Hudalî aurait appris la mort du 
Prophète par les quatre signes suivants : 

Abu Du’ayb prévoit la mort de Mahomet 

1. Il entendit, alors qu’il somnolait au point du jour, un hâtif s’écrier : 

« Un grand malheur frappa l’Islam ... le Prophète Muhammad est 
mort » ! ... 

2. Alors il se leva précipitamment et ne vit, dans le ciel, que Sa'd 
ad-Dâbih ( 1 2 ). De son nom, il conclut que le Prophète qu’il savait ma¬ 
lade, était mort ou sur le point de mourir. 

3. Il monta sa chamelle et partit ; au matin, il rechercha de quoi 
tirer présage et vit alors un porc-épic mâle ( sayham ) saisissant une 
vipère (sill) qui se tortillait autour de lui et qu’il croquait et mangeait. 

Il déduisit, du nom du porc-épic, un événement triste ( say 5 hamm), 
du tortillement de la vipère, le détournement des gens du droit chemin, 
sous le gouvernement du successeur du Prophète, et du fait que le 
porc-épic avait mangé la vipère, la victoire du successeur du Prophète. 

1. *Irâfa , 23. 

2. Deux étoiles brillantes sur la corne gauche du Capricorne, mauvaise lecture 

pour Sa'd an-nâtih (= Capricorni, nom de la 22 e mansion lunaire) : cf. Benha- 

mouda, Les noms arabes des étoiles, op. cit., 162 sq. 


DERNIER PÈLERINAGE DE 'üMAR 469 

4. Il pressa sa chamelle et, quand il arriva à al-'Ulayya (*), a) il fit 
voler les oiseaux ( zagartu t-tayra), lesquels lui apprirent la mort du 
Prophète. De plus, b) un corbeau, passant de droite à gauche ( 2 ), 
croassa, annonçant la même triste nouvelle ( 3 ). 

Ainsi, oracle du hâtif, fa*l astrologique, présages zoomantiques et 
ornithomantiques, où l’onomatomantique (cf. 2 et 3) et les techniques 
de la tira (cf. 3 et 4 b ) et du zagr (cf. 4 a ) sont mises en œuvre, servent 
concurremment à annoncer le même événement, comme si chacun d’en¬ 
tre eux, séparément, n’avait pas eu assez de force de persuasion. 

Ce luxe dans l’accumulation des présages annonçant un seul et 
même événement est fréquemment attesté dans nos sources. Trois 
exemples, issus de milieux fort différents, suffisent à nous en révéler 
le mécanisme et l’esprit. 

Dernier pèlerinage de ' Umar 

Lors du dernier pèlerinage du calife f Umar b. al-Hattâb, un homme 
cria, à f Arafa : « ô halîfa » I Un f aT/ lihbite en conclut : « f Umar ne 
retournera plus jamais ici » î Le lendemain, alors que 'Umar jetait 
les pierres à Mina, un caillou mal lancé vingt tomber sur sa tête, y fai¬ 
sant éclater une veine. Le même < ‘d , i/ y trouva une confirmation à 
ce qu’il avait pressenti la veille ( 4 ). 

al-Amîn 

Au siège de Bagdad, soucieux et peiné, al-Amîn fit appeler, dans 
son pavillon, Sulaymân b. al-Mansûr et Abû Ishâq Ibrâhîm b. al- 
Mahdî. Ce dernier raconte que, pour se distraire, le calife fit venir 
l’une de ses esclaves favorites, nommées Da f f (faiblesse), nom qui pa¬ 
rut au conteur de mauvais augure. Il lui demanda de chanter ; elle 
ne choisissait que des vers tristes et funestes. Exaspéré, le calife la 
renvoya ; mais, en se levant, elle fit tomber la coupe de cristal coloré 
d’al-Amîn qui se brisa, répandant par terre le vin qu’elle contenait. 

1. Nom de deux montagnes dans la Yamâma (Yâqût, III, 716). 

2. Sânih. Contrairement aux Nagdites qui considéraient as-sânih comme bon 
présage et al-bârih comme mauvais présage, les nomades d’al-'Âliya, plateaux 
séparant Médine de la Tihâma (Yâqût, III, 592), tiraient mauvais présage du sâ¬ 
nih et bon présage du bârih (cf. AlûsÎ, Bulûg, III, 212, et supra, p. 442). 

3. NuwayrÎ, Nihâya, III, 138 ; Usd, V, 188 sq. ; DamÎrÎ, II, 68 sq. 

4. Usd, IV, 73; NuwayrÎ, Nihâya, III, 140. 
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Cette scène se passa dans le château connu sous le nom d’al-Huld Q) 
sur les rives du Tigre. 

« En ce moment, continue Ibrâhîm, j’entendis quelqu’un pronon¬ 
cer ces paroles : « L’affaire sur laquelle vous m’avez, l’un et l’autre, 
consulté, est jugée infailliblement» (Cor. 12, 41)! Je me levais en 
voyant le calife tressaillir, lorsqu’une voix, venue de l’autre bout du 
château, nous fit entendre ces deux vers : « Que rien ne te surprenne 
plus : un événement se prépare qui surpasse tout étonnement 1 Une 
catastrophe horrible qui épouventera l’homme plein de superbe » ! 
Al-Amîn ne tarda pas à être assassiné ( 1 2 ). 

Abu Isliâq an-Nazzâm 

Le muTazilite Abû Ishâq Ibrâhîm b. Sayyâr an-Nazzâm (m. entre 
220/835 et 230/845) était dans le besoin et se dirigeait vers la capitale 
d’al-Ahwâz, sans y connaître personne. « Arrivé au port d’al-Ahwâz, 
raconte-t-il, je n’y ai pas trouvé de bateau ; j’en ai conçu un mauvais 
pressentiment. Puis, j’ai vu un bateau dont la proue était abîmée 
et brisée ; j’en ai conçu aussi un mauvais pressentiment. J’ai vu 
qu’il était chargé et j’ai demandé au navigateur s’il pouvait m’emmener. 
Il accepta. Je lui demandai son nom ; il répondit : « Dâwud », nom 
qui désigne en persan le démon. J’en ai conçu un mauvais pressenti¬ 
ment. Puis, j’ai pris place sur le bateau ; le vent du Nord me fouet¬ 
tait le visage et la nuit répandait sur ma tête sa gelée blanche. Quand 
nous nous approchâmes du port, comme j’avais une couverture râpée, 
un tricot usé et quelques autres effets indispensables, j’ai appelé un 
porteur ; le premier qui se présenta, était borgne. J’ai demandé à un 
bouvier qui se tenait à côté, à combien il louait son taureau jusqu’au 
caravansérail ; quand il l’approcha de mes bagages, je constatai qu’il 
avait une corne cassée. Mon mauvais pressentiment ne fit que s’ac¬ 
croître et je pensai que, pour échapper au danger, il ne me restait que 
le retour sur mes pas. Mais je me suis rappelé l’extrême besoin dans 
lequel je me trouvais, au point de me nourrir de la boue. Je me dis 
alors : « À moi la mort » 1 

1. Ce nom signifie « éternité », mais aussi « taupe », qui, dans le présage, doit 
suggérer l'aveuglement du destin. 

2. Mas'ûdî, VI, 426 sqq. ; NuwayrÎ, Nihâya, III, 145 sq. ; IbSÎhî, II, 184. Des 
récits semblables sont racontés à propos d’al-Ma’mûn et son chanteur 'Alluwiyya 
à Damas (NuwayrÎ, loc. cit., III, 142 sq.), al-Mutawakkil et le chanteur Ahmad. 
b. Abî l- f Alâ’ (ib., 143). 


Arrivé au caravansérail, je me suis assis à côté de mes bagages et 
je me disais : « Si j’y laisse mes bagages sans gardien, la serrure de la 
porte sera forcée et mes bagages seront volés, et si je reste à les garder, 
ma venue à al-Ahwâz n’aura pas de sens » 1 J’étais encore assis quand 
j’entendis frapper à la porte». C’était un messager d’Ibrâhîm b. r Abd 
al- c Azîz qui lui faisait dire qu’en dépit des divergences doctrinales 
qui les séparaient, il était disposé à lui venir en aide. Il lui proposait 
soit de rester à sa charge, durant un ou deux mois, soit, s’il préférait 
retourner chez lui, d’accepter la somme de trente mitqâls (*). 

Même si ce récit tend à démontrer l’inanité des présages, il n’en 
démontre pas moins la variété et, en même temps, l’intensité de l’effet 
que produit leur cumul. 

Extrême variété des présages extrinsèques 

La variété des présages extrinsèques est au-delà de toute attente. 
En effet, certains gestes, insignifiants en eux-mêmes, revêtent une 
grande importance aux yeux de celui qui est dans l’expectative et dans 
l’inquiétude. Le Prophète lui-même ne manquait pas de tirer présage 
de faits tout à fait négligeables. 

Mahomet en route pour Ufyud 

En route pour la bataille d’Uhud, un cheval détacha, par le mouve¬ 
ment de sa queue, un sabre accroché à une selle, et le fit sortir de son 
fourreau ( istalla-hu ). L’ayant vu, le Prophète « qui aimait le fa , l et 
ne pratiquait pas la 'iyâfa », dit au propriétaire du sabre : « Récu¬ 
père ton sabre ; je vois qu’aujourd’hui les sabres seront tirés de leurs 
fourreaux ( satustallu ) » ( 2 ) ! 

Messager de Kisrà à Mahomet 

Kisrâ Abarwîz (Khosro II Abharvêz qui régna de 590 à 628) aurait 
envoyé à Mahomet, lors de sa vocation, un zâgir et un peintre. Au 
premier, il dit : « Observe ce que tu verras en chemin et auprès de lui » I 
Au second, il dit : « Fais-moi son portrait » I A leur retour, le peintre 
lui donna le portrait ; Kisrà le posa sur son coussin. Il demanda au 
zâgir : « Qu’as-tu vu? — Je n’ai rien vu, répondit-il, jusqu’à mainte- 

1. (jÂhiz, Hayawân, III, 139 sq. 

2. Ibn HiSâm, 559 ; Ag. 14, 14. 
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nant 1 Je vois qu’il te vaincra ; car tu as posé son portrait sur ton 
coussin » ( 1 ). 

Messager du maître des Byzantins 

Le maître des Byzantins, lui aussi, aurait envoyé à Mahomet un 
messager avec ordre de noter « où il était assis et qui il avait à ses côtés » 
et de regarder « entre ses épaules, jusqu’au sceau ( hâtam) et la tache 
(§âma) ». À l’arrivée du messager, le Prophète était assis sur une émi¬ 
nence, trempant ses pieds dans l’eau ; à sa droite, se tenait ‘‘Alî. Quand 
le Prophète vit le messager, il lui dit : « Tourne-toi et regarde ce 
que tu as ordre de voir » I II regarda, puis retourna dire à son maître 
ce qu’il avait vu. Alors, ce dernier dit : « Il s’élèvera et régnera sur mon 
royaume I (car) l’éminence, c’est l’élévation et l’eau, c’est la vie » ( 2 ). 

Est-il besoin de souligner le caractère fantaisiste de ces récits ? Toute¬ 
fois, il convient de remarquer que le conteur qui les forgea, se garda 
d’attribuer aux Perses des conceptions qu’ils n’avaient pas, à savoir 
les marques de la prophétie ; tandis que c’est aux Byzantins que l’Islam 
primitif attribue la reconnaissance de la prophétie de Mahomet, d’après 
une tache qu’il aurait eue entre les épaules ( 3 ). 

Un territoire néfaste 

Aux yeux du Prophète, même un territoire peut être de caractère 
néfaste. Anas b. Mâlik raconte : « L’un d’entre nous vint au Prophète 
et dit : « Nous avons campé dans une région où notre nombre a grandi 
et nos biens se sont accrus. Puis, nous avons passé à une autre où nos 
biens ont décru et notre nombre a diminué. Alors, le Prophète dit : 
« Abandonnez-la ! Elle est condamnable » ( 4 5 ). 

Succession d'Abû Bakr à Mahomet 

Même les choses les plus saintes peuvent présenter une face funeste. 
« 'Â’isa aurait préféré, dit-on, que (son père) Abû Bakr n’eût pas eu 
à succéder au Prophète, de peur que les gens ne soient portés à le con¬ 
sidérer comme de mauvais augure dans chaque circonstance » ( 6 ). 

1. NuwayrÎ, Nihâya, III, 136 ; IbSÎhÎ, II, 177. 

2. Locis citatis, 137 sq. et 177 sq. 

3. Cf. supra, p. 392. 

4. Ibn Qutayba, ' Uyûn, II, 150. 

5. Ibn Sa'd, II, 2, p. 20. 


A la bataille de Siffîn 

Certains faits divers reflètent la silhouette précise des événements 
futurs. Au cours de la bataille de Siffîn, en 37/657, on vit, sur le front 
deux béliers qui se battaient. Alors, deux individus vinrent les éloigner. 
Le présage à tirer était facile : r Alî et Mu'âwiya se battront et se sé¬ 
pareront sans victoire ( 1 ). 

Ibn az-Zubayr quitte Médine 

Si dure soit-elle, une parole consciemment prononcée ne saurait 
avoir, sur un esprit inquiet, l’effet que produit une parole inconsciem¬ 
ment dite. Quand Ibn az-Zubayr quitta Médine avec sa famille pour 
la Mekke, il entendit l’un de ses frères réciter ce vers : « Et tous les 
fils d’une mère se trouveront un soir où pas plus qu’un seul de leurs 
frères utérins n’aura survécu » ( 2 ) I II dit à son frère : « Qu’est-ce 
qui t’a fait dire cela? —Je ne l’ai pas voulu, répondit-il. — C’est 
encore plus fort », dit Ibn az-Zubayr ( 3 ). 

al-Haggâg à Kûfa 

Son ennemi, al-Haggâg, qui finira par le faire crucifier, adaptait 
les présages aux situations dans lesquelles il se trouvait. Se rendant 
auprès du calife 'Abd al-Malik, il s’arrêta à Kûfa. Une marche se brisa 
sous ses pieds, quand il montait en chaire. Sachant que les habitants 
de cette ville allaient augurer mal pour lui de cet incident, il se tourna 
vers l’assemblée, avant de rendre grâces à Dieu, et s’écria : « Puissent 
vos visages être couverts de confusion et vos mains être coupées I Puis¬ 
siez-vous encourir la colère de Dieu, si d’une faible planche de bois 
de palmier, s’étant brisée sous les pieds d’un lion valeureux, vous tiriez 
pour lui un fâcheux pronostic. Quant à moi, je suis, pour les ennemis 
de Dieu, d’un augure plus malencontreux que le corbeau au plumage 
bariolé de blanc et de noir, d’un présage plus sinistre qu’un jour néfaste 
et fatal » ( 4 ) ! 


1. IbSÎhÎ, il, 179. 

2. |ij 

3. Gâhiz, Hayawân, III, 139. 

4. IbSÎhÎ, II, 185. 
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Dayr al-Gamâgim 

Cependant, à la bataille de Dayr al-Gamâgim, al-Haggâg vint de 
Basra à Kûfa pour combattre 'Abd ar-Rahmân b. Muhammad ; il cam¬ 
pa à Dayr Qurra. 'Abd ar-Rahmân, venant de Kûfa, campa à Dayr 
al-Gamâgim. Alors, al-Haggâg dit : « 'Abd ar-Rahmân a campé à 
Dayr al-Gamâgim (crânes) et moi à Dayr al-Qurra (fraîcheur) ; ne 
consultez-vous pas les présages » ? Et il fut victorieux (*). 

'Abd al-'Azîz b. Maman fuit la peste 

Lors d’une épidémie de peste en Égypte, le gouverneur 'Abd al-'Azîz 
b. Marwân s’enfuit vers le Sa'îd ; mais un messager de 'Abd al-Malik, 
nommé Tâlib b. Mudrik réussit à l’atteindre. En apprenant son nom, 
'Abd al-'Azîz aurait dit : « Oh ! je ne reviendrai plus jamais à al-Fust;ât> » I 
Et il mourut là-bas ( a ). 

Fin de Marwân II 

Marwân II, le dernier calife umayyade, se trouvait dans sa salle 
de travail, occupé à régler les affaires, quand la vitre de la salle éclata. 
Alors, un rayon de soleil vint lui toucher l’épaule. Un 'd’if se trouvait 
présent ; il dit alors : « L’éclatement du verre est une chose odieuse 
pour le Prince des Croyants ... ; c’est l’éclatement du pouvoir ; le soleil 
emportera le règne de Marwân, par l’intermédiaire des Turcs ou des 
gens du Hurâsân. Cela est, pour moi, une certitude ». Deux mois après, 
la révolte d’Abû Muslim se déclara ( 3 ). 

Hâlid b. Y azîd se rend à Mossoul 

Hâlid b. Yazîd, nommé gouverneur de Mossoul, s’y rendait en com¬ 
pagnie du poète Abû s-Samaqmaq. Au moment d’entrer dans la ville, 
la hampe de son étendard se brisa. Il en tira un fâcheux pronostic. 
Alors, son poète improvisa : « Si la hampe de ton étendard s’est cassée, 
cela ne constitue point un funeste présage, dont tu aies à t’alarmer, ni 
un événement qui doive changer la face des choses 1 Cette lance dont 
la hampe était trop faible, indique que le gouvernement de la province 
dont tu as été investi, est trop peu important. Regarde donc Mos¬ 
soul comme un commandement qui n’est pas digne de toi 1 » En ap¬ 

1. Ibn al-AtÎh, IV, 376. 

2. NuwayrÎ, Nihâya, III, 140. 

3. Ibid., 140 sq. 
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prenant cela, al-Ma’mûn accorda en plus à Hâlid le gouvernement de 
Diyâr Rabî'a ( x ). 

Fin d’al-Mustarsid 

Le calife 'abbâside al-Mustarsid (511-529/1117-1134) allait à la ren¬ 
contre du sultan Mas'ûd b. Muhammad b. Maliksâh as-Salgûqî (529- 
547/1134-1152), quand, sur le parasol ouvert au-dessus de sa tête, un 
oiseau de proie se posa avec insistance, y revenant chaque fois qu’il 
en était éloigné. Son entourage et lui-même y virent un heureux pré¬ 
sage ; mais un nommé Malikdâr fit remarquer qu’il s’agissait d’un 
oiseau de proie aux serres liantes et qu’il ne saurait être de bon augure, 
plutôt le contraire. Le sultan arriva à la tête de son armée ; ce fut 
la défaite d’al-Mustarsid, qui ne tarda pas à être exécuté ( 1 2 ). 

Prévention contre la tira 

Dans tous ces exemples, c’est souvent le caractère fortuit d’un évé¬ 
nement qui est la source du présage, plutôt que l’événement en soi. 
En guise de prévention contre la tira, on recourait à des procédés qui 
sont plus magiques que divinatoires, tels le e aqd ar-ralâ’im qui con¬ 
siste à se nouer un fil ( 3 ) autour d’un doigt, afin de se rendre attentif 
et de diminuer, par là, la marge de l’imprévu, et at-ta'sîr qui consiste 
à braire comme un âne, dix fois de suite, à l’entrée d’un village, 
afin de prévenir tout mal, en écartant toute rencontre fortuite ( 4 ). Mais, 
peut-on jamais, dans cet océan infini des signes, tout prévenir et tout 
éviter? Que peut-on contre un plafond qui grince et des murs qui 
craquent, et dont le bruit annonce que les habitants de cette maison 
la quitteront ( 6 ) ? Le rôle du hasard conserve toute son importance, 


1. IbSîhî, II, 185. 

2. NuwayrÎ, Nihâya, III, 144. 

3. À l’origine, ce devait être une branche filiforme de genêt, ratam, ou d’autre 
arbrisseau de la même famille. Sur 'aqd ar-ratâ’im, cf. également T. Fahd, Le 
Panthéon de l’Arabie Centrale, ch. I. 

4. Cf. Gâhiz, Hayawân, III, 136. Comp. T C A 3, 410, 1. 21 sq. : 1 

Al i I ôAj bj I J 1 ^ I I OI OyPji 

*4^11 ^ jli-l fj^l 0U4J jX U . At-ta'Sîr désigne 

aussi le croassement du corbeau répété dix fois de suite (ib.). 

5. Cf. Ps. -Gâhiz, f Irâfa, 11 ; Ibn Qutayba, ' Uyûn, II, 152. 
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quels que soient les efforts déployés par l’homme pour l’endiguer. 
« Un malheur n’arrivera pas, si on s’emploie à le prévenir, sauf par 
l’effet du hasard, écrit le Ps.-Crâhiz ; on a dit que le devoir de l’hom¬ 
me est de se tenir sur ses gardes et d’être toujours attentif, mais il 
n’a pas à vaincre le destin. On a dit aussi : « Quiconque surveille sa 
langue et ses plaisirs charnels (Jarg ), se préservera des maux du destin » l 1 ). 

Présages recherchés 

Mais tout n’est pas fortuit dans les présages. Une partie, en effet, 
est le résultat de l’observation et d’une interprétation fondée sur 
l’expérience. À part la technique du zagr proprement dit qui répond 
parfaitement à cette définition, les Arabes ne semblent pas avoir lar¬ 
gement pratiqué les auspicia impetrita, sauf dans les procédés cléro- 
mantiques, succédanés de l’oracle. Nous avons relevé dans une littéra¬ 
ture, qui est censée utiliser des écrits persans, certains présages ob¬ 
tenus par l’observation du feu, des migrations animales, des épidémies, 
des phénomènes atmosphériques et de la germination de l’orge. Nous 
les donnons ici, parce qu’ils se sont incorporés au folklore arabe. 

Feu 

« Si une flamme s’élève au-dessus d’un brasero ( kânûn ), à droite de 
celui qui est assis, cela indique que les vents souffleront et qu’il y aura 
des tourbillons de poussière ; si c’est à sa gauche, elle annonce de la 
pluie et de la neige, dans un délai très rapproché. 

« Si la flamme tournoie autour du brasero, elle annonce tumulte 
et dispute dans la localité ; si elle tournoie autour de celui qui est assis 
ou devant lui, elle annonce soulagement, joie, ripailles et noces. Si elle 
tournoie devant le brasero, elle annonce le retour de voyage du maître 
de maison ; si elle tournoie derrière le brasero, elle annonce une maladie 
pour les habitants de la maison. 

« Si le feu produit un bruit semblable au rire, il annonce joie et tristes¬ 
se (à la fois) ( 2 ). 

« Le feu qui s’allume au bas des marmites, annonce des pluies abon¬ 
dantes [ou l’arrivée d’un hôte ( 3 )j. 

1. * Iràfa, 10. 

2. Comp. Ibn Qutayba, f Uyûn, II, 151 : « Si le leu produit un bruit tumultueux, 
il annonce une grande joie ; si son bruit ressemble aux pleurs, il annonce une tris¬ 
tesse ». 

3. Ad. ' Uyûn, loc. cit. 
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« Si tu vois que la mèche de la lampe ou de la bougie s’enflamme 
et forme des langues de feu inégales, cela annonce de la pluie ; si tu 
vois que la lampe ou la bougie ou le feu du brasero lancent beaucoup 
d’étincelles, cela annonce une pluie abondante, au même endroit ou 
dans le voisinage » ( 1 ). 

Migrations 

« Si les oiseaux et les bêtes sauvages des montagnes émigrent, cela 
annonce que l’hiver sera rigoureux et long ( 2 ) et que la mort est proche 
pour le malade qui a l’air d’un bien portant ; il faudra s’éloigner de 
lui » ( 3 ). 

Épidémies 

« Si la mort se répand parmi les bovins, il en sera de même pour les 
hommes ( 4 ). 

« Si la mort se répand parmi les porcs, la bonne santé sera générale. 
« Si la mort se répand parmi les bêtes féroces et sauvages, une disette 
et une calamité ( 6 ) frapperont les gens. 

« Si la mort se répand chez les rats, il y aura baisse des prix et abon¬ 
dance » ( 6 ). 

État de l'atmosphère 

« Si, dans l’air, il y a une (sorte de) fumée sombre ( 7 ) et de l’obscurité, 
sans cause [et sans nuage ( 8 )], épidémie et maladie menaceront les gens. 

« Si, dans une nuit claire, tu vois comme si des lumières se succé¬ 
daient alternativement aux horizons du ciel, le pays où cela aura été 
vu, sera envahi par un ennemi ; si, à ce moment-là, l’ennemi occupe 
le pays, il le quittera » ( 9 ), 

1. Ps.-Gâhiz, 'Irâfa, 9. 

2. Comp. Ibn Qutayba, loc. cil. 

3. Ps.-Gâhiz, 'Irâfa, 10. 

4. II est dit mawi pour les bovins et maivtân (épizootie, épidémie) pour les hommes ! 

5. Lazba wa-Sidda, in 'Irâfa, et dtqa, in c Uyûn. 

6. Ps.-Ôàhiz, 'Irâfa, 9 ; Ibn Qutayba, ' Uyûn, II, 151. 

7. Gnnna, in 'Irâfa, et duhna, in f Uyûn. 

8. Om. ' Uyûn. 

9. Ps.-Gâhiz, 'Irâfa, 11 ; Ibn Qutayba, loc. cit., II, 152. 
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Germination de l'orge 

« Si la germination de l’orge, semée au début de l’année (!), monte 
sur un même niveau, l’année sera fertile ; si la partie inférieure des 
tiges est vigoureuse, cela annonce l’abondance pour la fin de l’année ; 
si leur partie médiane est vigoureuse, cela annonce l’abondance pour 
le milieu de l’année ; s’il n’en pousse que la tête (ra’s as-sa'îr), les 
calamités s’abattront sur les gens, cette année-là. 

« Si sa germination présente des différences (de niveau), l’année com¬ 
portera des conditions variées. Le maître de maison pourra en déduire 
des indications sur sa vie : ce qui est à sa droite, se rapporte à son 
épouse ; ce qui est à sa gauche, se rapporte à ses domestiques. 

« Si les pousses entourant le bas de la tige sont vigoureuses, cela est 
meilleur que si celles du milieu et du haut l’étaient ; car les pousses 
du bas indiquent que toute calamité en sera écartée. 

« Si l’orge pousse bien et que les rats causent des dégâts, il y a lieu 
de craindre que la maison de son propriétaire ne soit volée ; si les oiseaux 
y causent des dégâts, il y a lieu de craindre qu’une calamité ne l’en¬ 
dommage, alors qu’il est encore vert. Si quelque chose y cause des dégâts 
dans son ensemble, on redoutera pour lui toute calamité ; si quelque cho¬ 
se y cause des dégâts en partie, on redoutera pour lui quelque calamité. 

« Si l’orge pousse espacée, elle sera négligeable ; si elle pousse serrée, 
elle sera abondante » ( 2 ). 

Fa'l astrologique 

Fait d’éléments tantôt intuitifs, tantôt inductifs, le fa’l événemen¬ 
tiel constitue le corpus de signes les plus fantaisistes, les plus vagues, 
les plus variés et les plus illimités de la « mantique par symboles ». 
Serions-nous mieux guidés dans le /a’/ astrologique? De prime abord, 


1. Il s’agit d’une année commençant à l’équinoxe de printemps comme dans 
la plupart des calendriers agricoles. 

2. Ps.-Gâhiz, 'Irâfa, 11-12. Comp. ce procédé de botanomancie aux procédés 

analogues pratiqués à Jadotville dans l’ancien Congo-Belge : la germinatomancie 

(divination par la semence qu'on fait germer par des moyens empiriques), la ra- 
dixomancie (divination par la racine), la phyllomancie (divination basée sur l’éven¬ 
tuel dépérissement de la partie feuillue d’une plante privée momentanément d'air 
et de lumière). L’interprétation est basée sur les indices de vigueur et de caducité, 
les premiers signifiant la disculpation, les seconds, l'endosse du prévenu (cf Gas¬ 
ton Cuvelier, Les preuves judiciaires dans le territoire de Jadotville, in Anthro¬ 
pos 37-40/1942-45, 541-3). 
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ce dernier paraît être fondé sur des lois immuables, comme le ciel, au¬ 
quel l’astrologue s’applique à rattacher les actions humaines. Qu’en 
est-il, en réalité, voilà ce qu’il nous reste à esquisser. 

Nous disons « esquisser », puisque la divination astrologique n’est 
pas une science originellement arabe ; c’est à l’époque 'abbâside qu’elle 
l’est devenue. De ce fait, nous ne nous y attarderons pas. À part les 
connaissances d’astrologie météorologique, répandue sous le nom de 
Hlm al-anwâ* ( 1 ), science revendiquée par les anciens Arabes ( 2 ), il reste, 
dans le répertoire des traditions anciennes, peu de données des autres 
branches de l’astrologie. 

Objet et divisions 

La science astrologique a pour but de tirer des phénomènes cycli¬ 
ques et permanents des astres des indications relatives à ce monde 
du devenir et de la corruption. Elle comprend trois parties ; les mathe- 
matica (fyisâbiyyât), les physica ( tabViyyât ) et les fantasmagorica ( wah - 
miyyât) ( 3 ). Les deux premières sont les ancêtres de l’astrométrie et 
de l’astrophysique et forment l’astronomie ; la troisième est l’astrologie 
proprement dite qui se fonde sur la science astronomique, mais va au- 
delà de cette dernière, dont le rôle reste descriptif. L’astrologie com¬ 
prend deux branches : L’astrologie naturelle, qui consiste dans l’ob¬ 
servation des influences des astres sur les éléments naturels, et l’astro¬ 
logie judiciaire qui consiste dans l’observation des influences des astres 
sur la destinée humaine. Un même nom les réunit, l’apotélesmatique ( 4 ). 


1. Cf. supra, p. 412 sqq. 

2. Même à l’époque umayyade, connaître les étoiles, c’était savoir se diriger 

par rapport à elles; cf. Ag. 15, 115: j»jPeJb Ulfi. 

• Cf. aussi BayhaqI, Mahâsin, 353, où il est dit que l’empereur de By¬ 
zance demanda au légendaire Quss b. Sâ'ida : «As-tu observé les étoiles?» Il lui 
aurait répondu: iblo^JI COjl VI I4J CjJàj L 

Ai 1^531 • 

3. h.h. VI, 306 sqq. Ibn Haldûn, II, 185-102/217-237, donne un exposé suc¬ 
cinct sur la méthode et les procédés astrologiques ( cf aussi I, 202 sqj 231 sq.). 

4. Ce terme sert à désigner l’ouvrage astrologique de Ptolémée intitulé KXav- 
ôtov IIroXep.atov r<bv ngàç Evqov ânoreXeoparixiav (cf. éd. F. Boll et Ae. Boer, 
in Bibliotheca Teubneriana, Leipzig 1940), traduit en arabe sous le titre de K. al- 
arba’a = Telrabiblon (cf supra, p. 233). 
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C est à 1 astiologie naturelle qu’appartient la divination météorolo¬ 
gique, étudiée plus haut ( 1 ). Il nous reste à exposer succinctement les 
données relatives à l’astrologie judiciaire, laquelle comprend, en par¬ 
ticulier, les omens de naissance ou généthlialogie, l’hémérologie divina¬ 
toire et les présages tirés des mouvements et des positions des astres. 

Généthlialogie 

Certains faits laissent entendre que les anciens Arabes tiraient, au 
moment de la naissance, des présages tendant à prévoir l’avenir de 
l’enfant. 

Les deux fils de f Abd Manâf ( 2 ), 'AbdSams, ancêtre des Banû Umayya, 
et Hasim, ancêtre des Banû 1- Abbâs, étaient, semble-t-il, des jumeaux. 
Lors de la naissance, le premier qui sortit, avait un doigt collé au front 
du second. Quand on le détacha, le sang coula. On en tira un mauvais 
présage et l’on dit : « Il y aura du sang entre eux » ( 3 ) I 
Le Prophète lui-même, en venant au monde, serait tombé à terre 
sur ses deux mains, la tete levee vers le ciel et aurait saisi une poignée 
de terre. Un homme de Lihb, ayant appris cela, aurait dit à l’un de 
ses amis : « Si le fa’l se vérifie, ce nouveau-né vaincra les habitants 
de la terre » ( 4 ) ! 

Mais il ne s agit, dans ces deux exemples, que de simples omens 
sans influence astrale. Par contre, dans le récit de la naissance de 
Mûsà al-Hadî, frère amé de Hârûn ar-Ra§îd, des préoccupations astro¬ 
logiques sont à l’origine du grand malaise que suscita l’annonce du 
nom qui lui fut donné ( 5 ). Recevant les Banû Hâsim et les autres mem¬ 
bres de sa famille, al-Mansûr leur dit, le visage rayonnant de joie : 

« N’avez-vous pas appris qu’à Muhammad al-Mahdî ( 6 ) est né hier 

1. P. 407 sqq. À cette même branche, appartiennent aussi toutes les considéra¬ 
tions relatives à l’influence des astres sur les végétaux, les métaux, les pierres pré¬ 
cieuses, le flux et le reflux, les propriétés des planètes, etc., notions qui jouent un 
rôle très important dans la magie et la théurgie ( cf., à ce sujet, Sources Orientales, 
8/1966, p. 225 sqq. 

2. Quatrième chaînon dans la généalogie du Prophète. 

3. Tabarî, I 3 , 1089 ; Ibn al-Atîr, II, 11. Comp. Gen. 25, 25-6 (naissance de 
Jacob et d’Esaü). 

4. Ibn Sa d, I, 1, p. 97. Le jugement du Lihbite commence par antjuh, de na- 
fiaha, « chasser avec violence » ; ce qui veut dire : « Suscite (les oiseaux) I » Ainsi, 
la terminologie du zagr est appliquée à un simple clédonisme. 

5. Mas'ûdÎ, VI, 433 sq. 

6. Le texte a .* Abû Muhammad al-Hâdî I 
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un enfant mâle, auquel nous avons donné le nom de Mûsâ » (*) ? Ayant 
entendu cela, tous les présents baissèrent les yeux, comme si des cen¬ 
dres avaient été jetées contre leurs visages ; ils se turent, ne sachant 
que dire. Tout étonné, al-Mansûr les regarda et dit : « C’est une cir¬ 
constance d’invocation et de gratulation ; pourtant, je vous vois muets I 
Puis, après avoir prononcé la formule : « Nous sommes à Dieu et c’est 
à Dieu que nous retournerons » ( istarga e a ), il leur dit : « J’ai l’impres¬ 
sion que c’est parce que je vous ai dit que je l’ai appelé Mûsâ que vous 
vous êtes attristés ; car l’enfant qui portera le nom de Mûsâ b. Mu¬ 
hammad ( 2 ) sera celui sur la tête duquel la dissension se fera, le sang 
sera versé, les trésors seront pillés, le règne sera perturbé. Son père, 
destitué du califat, sera assassiné. Ce n’est pas encore lui ; son temps 
n’est pas arrivé. Par Dieu, le grand-père de cet enfant — c’est-à-dire 
Hârûn ar-Raèîd — n’est pas encore né » ! Alors, ils invoquèrent Dieu 
pour lui et félicitèrent son père al-Mahdî ( 3 ). 

Là aussi, il s’agit moins de généthlialogie que de prédictions astro¬ 
logiques, appartenant au gafr ( 4 ). Mais c’est à cette époque que, sous 
l’influence persane, l’usage de tirer l’horoscope des nouveau-nés est 
entré dans les mœurs. 

Toutefois, c’est à Hermès et à Ptolémée que cette science est attri¬ 
buée. Un ms. d’AS contient deux opuscules intitulés : K. mawâlîd 
ar-rigâl et K. mawâlîd an-aisé’ 'alâ ra'y Hirmis wa-Batlamyûs ( 6 ). En 

1. Il s’agit de Mûsà al-Hâdî qui succéda à son père al-Mahdî en 169/785 ; il mou¬ 
rut, en 170/785, à l’âge de 24 ans. 

2. Fils d’al-Amîn. 

3. Comp. les pressentiments d’ar-RaSîd à propos d’al-Amîn et al-Ma’mûn. Il 

disait à al-Asma’î (Damîhî, I, 97) : A Lï )à lil 

^ *L*jJ1 dLL*J 

? Al-Açma f î lui demanda : IÂ& OCUjII ^1 U 

\pj*\ jl -Ut • Il répondit: Jj ^ 

^>^1 J ^ ^ ajyl . À ce propos, al-Ma'mûn di¬ 

sait : « On dirait qu’ar-RaSîd avait appris tout ce qui allait arriver entre nous de 
la bouche de Mûsà b. Ga'far (as-Sâdiq) I » Il y a là une réaction de la SPa contre 
l’astrologie d’origine étrangère. 

4. Cf. supra, p. 219 sqq. 

5. AS 2704, fol. 27 r -43 r et 44 r -60 v ( nashî, s. d., 20 x 14). Comp. Hermetis phi- 
losophi de revelationibus nativitatum, éd. H. Wolf, Bâle 1559 ; F. Boll, Eine ara- 
bisch-byzantinische Quelle des Dialogs Hermippos, in Silzungsb. der Heidelberger 
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outre, un traité anonyme cite, entre autres, Hippocrate et Ptolémée 1 

et donne à la fin plusieurs tableaux. Le premier chapitre décrit les I 

phases de la formation de l’enfant dans le sein de sa mère (selon Hip- § 

pocrate) et les influences astrologiques qu’il est susceptible de subir au J 

cours des diverses phases de sa conception ( 1 ). j 

En Islam, le célèbre astrologue Abû Ma'êar al-Falakî (m. 272/886) 
aurait fixé, d’une manière définitive, les règles de la divination généth- 
lialogique ( 2 ). Il doit avoir utilisé des écrits antérieurs, dus parti¬ 
culièrement à Abû Sahl al-Fadl b. Nawbaht, bibliothécaire de Hârûn 
ar-Rasîd (149-194/766-809), f Umar b. Farruhân at^Tabarî (m. vers 
200/815), Abû Bakr al-H. b. al-Hâsib, Abû "Ali Yahyâ b. Gâlib al-Hay- 
yâtî (m. vers 240/854) et al-Kindî (m. ap. 256/870) ( 3 ). C’est sur son 
autorité que se fondent les astrologues qui lui ont succédé, notamment 
son contemporain Abû l- f Anbas as-§aymarî (m. 275/888), auteur d’un 
manuel d astrologie, intitule K. asl al-usul , où une section est consac¬ 
rée aux mawâlîd ( 4 ), al-Husaynî ( 6 ), as-Sigâzî (m. fin du iv e /x e s.), 


Akademie, 1912, n° 18, ch. VIII : Tahâwîl sinî l-mawâlîd li-Abl Ma'Sar, éd. Be- 
zold, pp. 23-25 (texte), 8-12 (trad. allem.). Autres sources étrangères : Vettius 

Valens (n e siècle), cité sous le nom de , in Fih., 269 ( cf. ; Nallino, 

Raccolla, V, 239 sq.), et TenkalûU al-BâbilÎ (cf. ib., 246 sqq. ; F. Boll, Sphaera, 
Leipzig 1903, 31 sqq.). Les présages tirés des naissances étaient connus des Assyro- 
Babyloniens (cf. L. Dennefeld, Babylonische Geburtsomina, in Assyriologische 
Bibliothek, XXII, Leipzig 1914 ; Ch. Fossey, Présages tirés des naissances, in Ba- 
byloniaca 5/1912, fasc. 1-4 ; cf. ib. 1/1906, 187, 192 sq. ; B. Meissneh, Über Geneth- 
lialogie bei den Babyloniern, in Klio 19/1925, 432-34. 

1. AS 2691, 31 fol., nasfyî de 891 h., 18 x 14, écrit à Alep. 

2. Les titres des traités précédents forment celui d'un traité d’ABÛ Ma'Sar 
intitulé K. mawâlîd ar-rigâl wa-n-nisâ ’ (cf. GAL I, 221, S I, 395 ; 960 sur 395) ; 
Hamidiye 856, 3, fol. 115 r -138 r (beau nasfrt ancien, 27 x 20) ; K. al-mawâlîd. Il 
en traite dans Bugyat at-lâlib fî ma r rifat ad-damîr li-l-matlûb wa-f-tâlib wa-l-ma- 
glûb wa-l-gâlib, lithogr. Le Caire 1280, éd. ib. 1316 ; comp. l’anonyme K. mawâlîd 
an-nisâ’ wa-r-rigâl fî e ilm al-fa’l, in Saray, Ah. III, 1600, 2, fol. 24»-36', nashî 
s. d., 26,5 x 18 (horoscope). 

3. Cf. GAL S I, 392, 393, 394 et 374. Al-Ma’mûn, féru d'astrologie, favorisa le 
développement de telles sciences. 

4. Cf. Hamidiye 829, 2, fol. 52v-l49* (ta'lîq de 1177 h., 21,5 x 14,5) • GAL S 
I, 396. 

5. Cf. Hamidiye 856, 1, fol. l-88 v (beau nasfrî s. d., 27 x 20, assez ancien) : K. 
al-mawâlîd ; excellent traité suivi d’al-Mudfral d'AL-QAslsî (m. 356/967) et d’al- 
Ahkâm fî n-nuÿûm d'ABÛ Ma c §ar. 
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auteur de Gumal tafywîl sinî l-mawâlîd ( x ), Abû Nasr al-Munaggim 
(m. 659/1261) ( 2 ) et Ibn Abî s-Sukr (m. fin du vn e /xm e s.) ( 3 ). 

Hémérologie 

L’hémérologie divinatoire ou ihliyârâl (= Electiones = xaraQxai) 
consiste à établir le calendrier du faste ( sa e d ) et du néfaste ( nalis ). 
Ce choix porte sur les années, les mois, les jours de la semaine et même 
les heures. Fixer le moment de l’action ou de l’abstention, dresser en 
fonction de ce moment la liste des choses qu’on peut entreprendre 
avec succès et celles auxquelles on doit renoncer, ce fut l’une dès prin¬ 
cipales prérogatives de l’astrologue, qui, à l’époque 'abbâside, devint 
fonctionnaire permanent à la cour califale et auprès des chefs d’ar¬ 
mée ( 4 ). 

Le discernement des jours fastes et néfastes, pratiqué chez tous les 
peuples ( 6 ), fait l’objet d’une abondante littérature en Islam ( 6 ). 

Selon une ancienne légende, al-Mundir b. Ma” as-Samâ 5 venait, deux 
jours dans l’année, auprès de deux pierres sacrées, arrosées de sang, 

1. Cf. GAL S I, 388. Une grande collection de traités astrologiques du même 
auteur se trouve à Hamidiye 837 (153 fol., nasjiî de 1049, 29 x 19, 29 11.), intitulé 
K. al-gâmi' aS Sâhî fî l-'ilm al-ilâhî (ajouter à GAL S I, 389, 31). 

2. Cf. GAL S I, 868 : K. tahwîl sinî l-mawâlîd — Revolutio annorum nalioitalum 
(Nuruosmaniye 2800) ; opération qui part du point de l’écliptique occupé par le 
soleil au moment de la naissance (Nallino, Raccolta V, 16). 

3. GAL S I, 869, n°® 15 et 21. Sur les astrologues arabes, on peut voir Nallino, 
Raccolta ,V, 330 sqq., où l'on trouvera d’autres réf. 

4. Cf. Boll, Sternglaube und Sterndeutung, 33 sq. ; Nallino, Raccolta, V, sqq 38. ; 
Ahmad Amîn, Dnhà l-Islâm, 286 ; cf. p. 27, où il est dit que, selon al-Asma f î, le 
choix du qâdî et de Yimâm se faisait, déjà chez les Umayyades, par des procédés 
astrologiques (tanfjîm). Comp. A. Lods, Le rôle des oracles dans la nomination du 
roi, des prêtres et des magistrats chez les Israélites, les Égyptiens et les Grecs, in Mé¬ 
moires de l’Institut Français du Caire 66/1934, 91-100 (= Mélanges Maspéro, I). 

5. Cf., en particulier, pour l'Assyrie, R. Labat, Hémérologies et ménologies d’As- 
sur, Thèse compl. Paris 1939 ; pour l’Égypte, cf. F. Chabas, Le Calendrier des Jours 
fastes et néfastes de l’Année Égyptienne (Papyrus Sallier IV), Paris s. d., 136 p. ; 
à titre comparatif, l’auteur fournit, à partir de la p. 119, des renseignements rela¬ 
tifs aux Grecs (Hésiode, Les Travaux et les Jours), aux Romains et aux Hébreux ; 
autres données similaires ap. S. Reinach, Cultes, mythes et religion, II, 443 sqq. ; 
pour les Chinois, cf. C. de Harlez, in WZKM, 12/1898, 249 sqq. ; pour les Malgaches, 
cf. G. Ferrand, in JA 10 e sér., t. 6/1905, 209 sqq. ; pour les nomades de Jordanie, 
cf Jaussen, Coutumes des Arabes en pays de Moab, 29, 373 sq. 

6. Sur cette pratique, cf. I. Goldziher, Über Tagewàhlerei bei den Mohamme- 
danern, in Globus 60/1891, 257-9 ; sur les principes des ifrtiyârâl et leur provenance, 
cf Nallino, Raccolta, V, 10 sqq. 
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appelées al-Gariyyân : l’un des deux jours était faste ( yawm na'îm ) ; 
il y faisait des dons à ceux qui venaient le voir ; l’autre était néfaste 
{yawm bu"s) ; celui qui venait le voir, ce jour-là, était tué, et son sang 
servait à arroser les stèles ( 1 ). 

Par conséquent, les anciens Arabes connaissaient ce procédé, bien 
qu’il nous reste peu de données à son sujet. Nous savons, cependant, 
qu’ils considéraient comme de mauvais augure de conclure un mariage 
au mois de Sawwâl. Mais le Prophète abolit leur tira ; 'Â’isa disait 
à ce propos : « L’Envoyé de Dieu m’épousa en Sawwâl et consomma 
le mariage en Sawwâl. Néanmoins, laquelle de ses épouses jouit aup¬ 
rès de lui de plus de faveur que moi » ( a ) ? 

Un astrologue conseilla à 'A1Î, en route pour combattre Mu f âwiya, 
« de marcher à un moment précis du jour ; « si tu marches, lui dit-il, 
à un autre moment, tes partisans et toi-même subirez de grosses per¬ 
tes ». 'Alî ne suivit pas son conseil et marcha durant le moment dé¬ 
conseillé. Quand il traversa l’Euphrate, il rendit grâces à Dieu et 
dit : « Si nous avions marché à l’heure indiquée par l’astrologue, les 
ignorants auraient dit : « Il a marché à l’heure désignée par l’astro¬ 
logue ; c’est pourquoi il a réussi » ( 3 ) 1 

GaTar al-Barmakî, fils de Yahyà, grand-vizir de Hârûn ar-Rasîd, 
et compagnon inséparable de ce dernier, se fit construire une maison 
et choisit un moment pour y aller habiter. C’était la nuit et les rues 
étaient désertes ; mais il entendit quelqu’un réciter ces vers : « Il agit 
selon les astres et ne sait pas que le Maître des astres fait ce qu’il veut » 1 
Il y vit un mauvais présage et demanda à l’homme ce qu’il voulait 
dire par là. Ce dernier répondit : « Je n’ai donné à ce vers aucune 

1. Cf. Ag. 19, 86 j comp. 87 et 88 ; T. Fahd, Le Panthéon de l’Arabie Centrale, 
ch. II, s. n. 

2. T r A 7, 401, 1. 11 sqq. Ce mauvais présage serait-il fondé tout simplement sur 
le sens de dispersion, de dissension et d’abaissement contenu dans l’expression 

Ci ? 

3. TabarÎ, I 3 , 3376 ; comp. un récit de même inspiration à propos de la bataille 

de Maskin entre f Abd al-Malik b. Marwân et Mus'ab b. az-Zubayr, en 72/691, ap. 
Mas'ûdî, V, 244 (Nallino, Raccolta, Y, 328 sq., doute de l'authenticité de ce ré¬ 
cit, pour la simple raison qu'il ne se trouve pas dans TabarÎ, Ibn al-AtÎr et Ag. I). 
Le récit relatif à la mort d'al-Haggâg que l’astrologue, appelé à son chevet, prévit 
pour un dénommé Kulayb, nom qui avait été celui d’al-Haggâë durant son en¬ 
fance, est suspecté par Nallino, toc. cit., 329, parce que « non si trova traccia 
nei libri di storia ampi e degni di fiducia »>. Il le recueille dans Ibn Hallikân, éd. 
Wüstenfeld, n° 148 ; éd. du Caire, n° 144 ; mais il est déjà attesté dans al-Ôâhiz, 
Hayawân, I, 158. 
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signification » ! Il lui donna un dînâr et partit tout attristé et soucieux. 
Peu de temps après, ar-Rasîd le fit exécuter. Cela eut lieu en 187/803 ( 1 ). 

« Quand al-Wâtiq (227-232/841-846) tomba malade d’une hydro- 
pisie, il fit venir les astrologues. Parmi ceux qui se présentèrent, il y 
avait al-Hasan b. Sahl, frère d’al-Fadl b. Sahl, al-Fadl b. Ishâq al- 
Hââimî, Ismâ'îl b. Nawbaht, Muhammad b. Mûsâ al-Hwârizmî al- 
Magûsî al-Qutrabbulî, Sanad, ami de Muhammad b. al-Haytam et tous 
ceux qui pratiquaient l’astrologie. Ils examinèrent son mal, son étoile 
et sa naisance et dirent : « Il vivra longtemps » ! Ils prédirent pour lui 
cinquante ans à vivre ; mais il mourut dix jours après » ( 2 ; 1 

On peut glaner à travers la production littéraire arabe de nombreux 
récits analogues. Tout indique que c’est sous l’influence persane que 
l’astrologie acquit droit de cité à la cour califale et dans la classe diri¬ 
geante. Pour imiter les rois sassanides, les califes f abbâsides qui 
avaient généralement des éducateurs persans (notamment ar-Rasîd 
et al-Ma’mûn), adoptèrent des mœurs qui juraient avec l’esprit arabe 
et l’Islam. C’est dans ce courant d’adaptation que se situent les tra¬ 
ductions faites du pehlevi par Ibn al-Muqaffa f , portant essentiellement 
sur les manuels d’éducation des princes {Fiirstenspiegel), tels Kalîla 
wa-Dimna, K. at-tâg , K. al-ain ( 3 ). Dans ce genre d’écrits, un em¬ 
ploi du temps précis est imposé au roi ; il est fondé sur des considéra¬ 
tions astrologiques, comme cela apparaît de ce passage du K. al- f irâfa 
du Ps.-Crâhiz (p. 5 sq.) : 

« Les astrologues avaient examiné les jours de la semaine, les jugeant 
et les appréciant à l’intention du roi. Ils dirent : « Chaque jour a son 
astre (; tâlV ) qui le domine et son caractère ( \iukm ) que lui confère né¬ 
cessairement cet astre ». En conséquence, ils fixèrent au Samedi les 
grandes solennités, la réunion du grand conseil et l’investiture des 
grands fonctionnaires ; le Dimanche, le roi siège au tribunal, dispense 
la justice et examine les livres ( 4 ) ; le Lundi, il va à la chasse et s’oc- 

1. TabarÎ, III 2 , 678. 

2. Ibid., 1364. Sur le choix par les astrologues du moment précis pour la pose 
de la première pierre de Bagdad, cf. Nallino, Raccolta, V, 200. 

3. Sur ces écrits, cf. réf. ap. GAL S I, 234 sq. ; F. Gabrieli, Opéra di Ibn al-Mu- 
gaffa', in RSO 13/1932, 197-247 ; id., Etichetta di corte e costumi Sasanidi nel Ki- 
tâb Afrlâq al-Mulûk di al-Gâhiz, ib. 11/1928, 292-305. 

4. . .vC l | (J peut signifier non seulement « lire », mais aussi « véri¬ 

fier les registres, la comptabilité, les documents de chancellerie ». 
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appelées al-Gariyyân : l’un des deux jours était faste ( ijawm na'îm ) ; 
il y faisait des dons à ceux qui venaient le voir ; l’autre était néfaste 
( yawm bu’s) ; celui qui venait le voir, ce jour-là, était tué, et son sang 
servait à arroser les stèles ( 1 ). 

Par conséquent, les anciens Arabes connaissaient ce procédé, bien 
qu’il nous reste peu de données à son sujet. Nous savons, cependant, 
qu’ils considéraient comme de mauvais augure de conclure un mariage 
au mois de Sawwâl. Mais le Prophète abolit leur tira ; r Â’i§a disait 
à ce propos : « L’Envoyé de Dieu m’épousa en Sawwâl et consomma 
le mariage en Sawwâl. Néanmoins, laquelle de ses épouses jouit aup¬ 
rès de lui de plus de faveur que moi » ( a ) ? 

Un astrologue conseilla à c Alî, en route pour combattre Mu'âwiya, 
« de marcher à un moment précis du jour ; « si tu marches, lui dit-il, 
à un autre moment, tes partisans et toi-même subirez de grosses per¬ 
tes ». f Alî ne suivit pas son conseil et marcha durant le moment dé¬ 
conseillé. Quand il traversa l’Euphrate, il rendit grâces à Dieu et 
dit : « Si nous avions marché à l’heure indiquée par l’astrologue, les 
ignorants auraient dit : « Il a marché à l’heure désignée par l’astro¬ 
logue ; c’est pourquoi il a réussi » ( 3 ) ! 

(ja'far al-Barmakî, fils de Yahyâ, grand-vizir de Hârûn ar-Rasîd, 
et compagnon inséparable de ce dernier, se fit construire une maison 
et choisit un moment pour y aller habiter. C’était la nuit et les rues 
étaient désertes ; mais il entendit quelqu’un réciter ces vers : « Il agit 
selon les astres et ne sait pas que le Maître des astres fait ce qu’il veut » I 
Il y vit un mauvais présage et demanda à l’homme ce qu’il voulait 
dire par là. Ce dernier répondit : « Je n’ai donné à ce vers aucune 

1. Cf. Ag. 19, 86 ; comp. 87 et 88 ; T. Fahd, Le Panthéon de l’Arabie Centrale, 
ch. II, s. n. 

2. T'A 7, 401, 1. 11 sqq. Ce mauvais présage serait-il fondé tout simplement sur 
le sens de dispersion, de dissension et d'abaissement contenu dans l’expression 

3. TabarÎ, I 3 , 3376 ; comp. un récit de même inspiration à propos de la bataille 
de Maskin entre 'Abd al-Malilc b. Marwân et Mus'ab b. az-Zubayr, en 72/691, ap. 
Mas'ûdî, V, 244 {Nallino, Raccolta, V, 328 sq., doute de l’authenticité de ce ré¬ 
cit, pour la simple raison qu'il ne se trouve pas dans TabarÎ, Ibn al-AtÎr et Ag. 1). 
Le récit relatif à la mort d’al-Haggâg que l’astrologue, appelé à son chevet, prévit 
pour un dénommé Kulayb, nom qui avait été celui d’al-Haggâg durant son en¬ 
fance, est suspecté par Nallino, loc. cit., 329, parce que « non si trova traccia 
nei libri di storia ampi e degni di fiducia ». Il le recueille dans Ibn Hallikân, éd. 
Wüstenfeld, n° 148 ; éd. du Caire, n° 144 ; mais il est déjà attesté dans al-Ôâhiz, 
Hayawân, I, 158. 
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signification » 1 II lui donna un dinar et partit tout attristé et soucieux. 
Peu de temps après, ar-Rasîd le fit exécuter. Cela eut lieu en 187/803 ( 1 ). 

« Quand al-Wâtiq (227-232/841-846) tomba malade d’une hydro- 
pisie, il fit venir les astrologues. Parmi ceux qui se présentèrent, il y 
avait al-Hasan b. Sahl, frère d’al-Fadl b. Sahl, al-Fadl b. Isliâq al- 
Hâsimî, Ismâ'îl b. Nawbaht, Muhammad b. Mûsà al-Hwârizmî al- 
Magûsî al-Qutrabbulî, Sanad, ami de Muhammad b. al-Haytam et tous 
ceux qui pratiquaient l’astrologie. Ils examinèrent son mal, son étoile 
et sa naisance et dirent : « Il vivra longtemps » 1 Ils prédirent pour lui 
cinquante ans à vivre ; mais il mourut dix jours après » ( 2 ) ! 

On peut glaner à travers la production littéraire arabe de nombreux 
récits analogues. Tout indique que c’est sous l’influence persane que 
l’astrologie acquit droit de cité à la cour califale et dans la classe diri¬ 
geante. Pour imiter les rois sassanides, les califes c abbâsides qui 
avaient généralement des éducateurs persans (notamment ar-Rasîd 
et al-Ma’mûn), adoptèrent des mœurs qui juraient avec l’esprit arabe 
et l’Islam. C’est dans ce courant d’adaptation que se situent les tra¬ 
ductions faites du pehlevi par Ibn al-Muqaffa f , portant essentiellement 
sur les manuels d’éducation des princes ( Fiirstenspiegel ), tels Kalîla 
wa-Dimna, K. at-tâg , K. al-aîn ( 3 ). Dans ce genre d’écrits, un em¬ 
ploi du temps précis est imposé au roi ; il est fondé sur des considéra¬ 
tions astrologiques, comme cela apparaît de ce passage du K. al-’irâfa 
du Ps.-Ôâhiz (p. 5 sq.) : 

« Les astrologues avaient examiné les jours de la semaine, les jugeant 
et les appréciant à l’intention du roi. Ils dirent : « Chaque jour a son 
astre {tâlV) qui le domine et son caractère ( liukm ) que lui confère né¬ 
cessairement cet astre ». En conséquence, ils fixèrent au Samedi les 
grandes solennités, la réunion du grand conseil et l’investiture des 
grands fonctionnaires ; le Dimanche, le roi siège au tribunal, dispense 
la justice et examine les livres ( 4 ) ; le Lundi, il va à la chasse et s’oc- 

1. TabarÎ, III 2 , 678. 

2. Ibid., 1364. Sur le choix par les astrologues du moment précis pour la pose 
de la première pierre de Bagdâd, cf. Nallino, Raccolta, V, 200. 

3. Sur ces écrits, cf. réf. ap. GAL S I, 234 sq. ; F, Gabrieli, Opéra di Ibn al-Mu- 
qaffa', in RSO 13/1932, 197-247 ; id., Etichetta di corte e costumi Sasanidi nel Ki- 
tâb Ahlâq al-Mulûk di al-Gâhi%, ib. 11/1928, 292-305. 

4. J peut signifier non seulement « lire », mais aussi « véri¬ 

fier les registres, la comptabilité, les documents de chancellerie ». 
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cupe de tout ce qui s’y rapporte ; le Mardi, il pratique le jeu du saw- 
lagân, la course hippique, la lutte, et alimente le feu du pyrée ; le Mer¬ 
credi, il règle les achats et les frais pour l’équipement de l’aimée, les 
divers chapitres des dépenses quotidiennes, les coûts des construc¬ 
tions et toutes les affaires sujettes à examen; le Mercredi, il dirige 
les espions vers l’ennemi et vérifie sa garde-robe, le trésor, l’argent 
comptant, la vente, l’achat ; puis, il cache ce qui doit être caché ; le 
Jeudi, il examine les affaires relatives aux dignitaires, aux nobles et 
aux grandes familles, les projets de construction de villes, de châteaux 
forts, de forteresses et de demeures ( x ) ; le Vendredi, il le consacre à 
la toilette, au bain, au parfum, au manger et au boire, à sa parure et 
à celle de ses femmes. Il fait venir les chanteuses, les musiciens et les 
jongleurs. Il fait planter les arbres, cueillir les fruits et préparer tout 
ce qui est nécessaire aux divertissements. C’est pourquoi le Vendredi 
était appelé « Jour de fête (yawm az-zina) ». 

Les préoccupations des gens, au début de l’année, déterminent ce 
que sera cette dernière. Ainsi, si, au début de l’année, les gens s’occu¬ 
pent à se faire des arcs et des flèches, l’année sera bonne pour la chasse ; 
si, au début de l’année, les manifestations du culte se multiplient et les 
sanctuaires et les pyrées sont très fréquentés, l’année sera bonne pour 
la concorde, les réunions et les rapports ; etc. ( 2 ). 

Le caractère faste ou néfaste d’un jour de la semaine dépendait de 
la planète à laquelle il était consacré ( 3 ) ; de la même manière, on con- 


1. Comp. la légende du palais de Kisrâ fissuré à l'avènement du Prophète, alors 

qu'il était bj (Ibn al-AtÎr, I, 350 sqq .). 

2. Cf. 'Irâfa, 7. 

3. D'après al-Qabiçî (m. à la cour de Sayf ad-Dawla à Alep en 356/967), cité 


ap. D. Chwolson, Die Ssabier, II, 273 : fis Jju* ,., fis 

SÜjliib fi- (opposition) ^kÜb ... fi fi ... 

fi çyu* ... fi 11 ... fi (conjuntion) 

Jjtu/ (Ms. Breslau 119, 1, fol. 8 sqq. À propos des Harrâniens, 

Ibn an-Nadîm, Fih 324, dit: «Âfc (jl 

LA*a ôlilj jfi^ 




Cette terminologie astrologique eut des répercussions sur 


le langage poétique ;c/., par ex., ce vers de 'Ail b. Hi§âm blâmant Badl ( Ag. 15, 


146): OyhibJI 3 {J*? * 


HEMEROLOGIE 


487 


sacra les heures du jour aux sept planètes et on leur en conféra les 
caractères ( 1 ). 

Divers procédés sont mis en œuvre pour la disposition de la matière 
divinatoire et de ses coordonnées : le plus simple est celui que l’on 
trouve dans un folio attribué à 6a'far as-Sâdiq et qui coniste dans 
l’énumération des jours du mois avec la mention « bon » ou « mauvais » 
pour telle ou telle chose ( 2 ). Aussi simple, mais plus complète, est 
l’énumération d’un ms. du Saray, intitulé : « Chapitre relatif à la con¬ 
naissance des actes conseillés ou déconseillés, durant le mois lunaire, 
et au choix des jours dans n’importe quel mois », où une justification 
est donnée à chaque présage ( 3 ). Bien plus complexe est le procédé 
représenté par un ms. de Kôprülü ( 4 ), disposé de la façon suivante : 
1. Explication du mode d’emploi (fol. l v -l bl3 r ) ; 2. Colonne des ac¬ 
tes (double) ; 3. Cercle des mois ; 4. Trente colonnes se rapportant 
au mois et aux rubriques ; 5. Trente rubriques : Noms des prophètes, 
questions, position de la lune, jugement d’après les mansions lunaires ... ; 
6. Les mansions lunaires. 

De tels opuscules sont nombreux et portent les noms d’astrologues 
célèbres ; ils constituent généralement un chapitre de leurs grandes 
œuvres respectives. Les plus connus d’entre eux sont ceux d’Al-Kindî 
(m. 256/870 ( 5 ), Sahl b. Bisr (milieu du m e /ix e s.) ( 6 ), Abû Yahyà 


1. Cf., en particulier, Konya, Müzesi Kütüph. 5333, fol. 179 r -181 v (nashî de 
833 h., 28x18) : al-Qawl 'alâ ihliyârât al-ayyâm wa-l-a'mâl fîhâ min al-hayr wa-à- 
Sarr (consécration des heures des jours aux planètes). Pour l’Égypte ancienne, 
comp. art. Slundengôtter, ap. Hans Bonnet, Reallexikon der ügyplischen Reli~ 
gionsgeschichle, Berlin 1952, 753 sq. Même procédé dans la magie : cf. Ahmad 
al-BûnÎ, at-Ta'lîqa (supra, p. 232, n. 3). 


LT' 

• IU.U. ... <—JkJ • 


3. Saray, Revan, 1741, fol. 98 r -107<- ( nashî, 20 x 15) : J ^ Jj] 

• J$Cj 1*^; jol «UJI 

Cx* 

... jyü ^ U? . 


4. Fazil P., 164, fol. 1-54 T (nashî de 871 h., 18 x 14). 


5. ^LjVl oljUsU (GAL S I, 392). 

6. Son traité subsiste en latin (Electiones) : GAL S I, 396 ; son K. al-awqât (signi¬ 
fications des temps dans l'astrologie judiciaire) subsiste en arabe et en latin (ib.). 
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al-Qasrânî, de date incertaine (*), Abû Ma'sar al-Falakî (m. 272/886) ( 2 ), 
Abu Sa c îd as-Sigâzî (lin du iv e /x e s.) ( 3 ), puis, Muh. b. Ya'qûb b. Naw- 
baht (écrivit en 659/1260) ( 4 ), Fahr ad-Dîn ar-Râzî (m. 606/1209) ( 5 ) 
et f Alî ... b. Zayn ad-Dîn as-Sahîd at-Tânî (m. 1103/1691) ( 6 ). 

Présages tirés des mouvements des astres et de leurs positions 

Les omens de naissance et Y élection des jours et des heures découlent 
des principes régissant les rapports des étoiles entre elles. La connais¬ 
sance de ces rapports constitue l’essence de la divination astrologique, 
de la théurgie et de l’art talismanique. 

Il est entendu qu’une telle étude ne saurait être entreprise dans le 
cadre de ce travail. Toutefois, afin de donner au lecteur une idée de 
l’objet de la divination astrologique, nous avons choisi une collection 
réunissant une documentation assez complète sur la question. Nous 
nous contenterons d’en énumérer les têtes des chapitres pour aboutir 
à une sorte de table des matières détaillée qui nous fera comprendre, 
autant que cela se peut, le mécanisme complet de cette énorme ma¬ 
chine aux rouages inextricables. 

Cette collection anonyme ( 7 ) se divise en trois parties : 

I. Livre des conjonctions, concernant les rapports entre les étoiles 
(fol. l v -105 r ). 

1. oljbwti.1 (GAL S I, 392). 

2. olfrUdl CjIjLx»*I (ibid., I, 222). 

3. {ibid -’ s I} 389) - 

4. oljU=Ü (ibid., 869). 

5. J| oljL^I (ibid., I, 507, S I, 924; ajouter: Harmidiye 1446, 
fol. 108 r -131 Ÿ , nasjil de 896 h., 25,5 x 16,5). 

6. oUUJIj (GAL 

S II, 581, SN II','sur 581). Cf. aussi d’ABÛ Mansûb 

Sulaymân b. al-Husayn al-Mawsilî (Manisa 1469,non vu) et oijLXsLl 

olîl^Jb , anonyme ( Kara Çelebi Zade 250, 36 fol., nasfrî s. d., 26 x 19, fort 

endommagé surtout fol. 1-6) ; autres noms ap. h.h. I, 198 sq. 

7. AS 2684, 139 fol., nasfyî de 906 h., 27,5 x 18. Le numéro suivant (2685, 
1, fol. 1-9 V , 19 x 14, écrit à Tripoli et dédié à Sayf ad-Dawla) traite des éclipses 
et de l’entrée par les différents signes du Zodiaque. 
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II. Divination météorologique selon Daniel (fol. 106 v -117 r ). 

III. Le lever héliaque de Sirius ( a§-Si'rà ) selon Hermès (fol. 117 v -132 r ). 

En appendice, on trouve un abrégé des présages tirés à l’occasion 
du Nayrûz et portant sur l’année, selon Daniel, commentés par Pto- 
lémée ( 1 ), ceux tirés du mois de Tawba, le février copte ( 2 ), et ceux 
tirés de la fête de Pâques ( 3 ). Enfin, on y trouve un complément sur 
les éclipses selon les mois arabes (fol. 137 r -139 v ). 

Nous laisserons de côté la deuxième partie et tout ce qui s’y rat¬ 
tache, pour l’avoir déjà abordée plus haut ( 4 ). Voici, par conséquent, 
les diverses phases astrologiques prises en considération dans la divina¬ 
tion : 

1. Rapports des planètes entre elles ; significations des coïnci¬ 
dences ( mumâzagât) des planètes avec Saturne, Jupiter, Mars, 
le Soleil, Vénus, Mercure (fol. 1 V -6 V ). 

2. Apogée (ürâf) des planètes et sa signification (fol. 6 v -7 r ). 

3. Déclin ( hubût ) des planètes et sa signification (fol. 7 v -7 r 1). 

4. Significations des positions des planètes au nœud ascendant ( B ). 


1. Fol. 132 r -134 v : .U. ‘à! I AXu, (Jj| <— Ül 

... J-jJI (jU jjbJ ^3/1 OjJ Jjl j&J • 

Gomp. L~» çj a)L,J > édi Hârûn 'Abd 

as-Salâm, in Coll. Naivâdir al-Matitûtât , 5, Le Caire 1954, 47-48 ; aJLvjJI 

L^, » ib ‘> 28 ’ 29 et 3 °- 44 î ÛwU ^ jj^JI 

(y > ib; 4-15 et 18-25; comp. H. Massé, Croyances et Coutumes 

persanes, II, 145 sqq. ( Nawrûz). 

2. .Fot^l34 v -135 r : b pbl ^ çj L». L» 

[JA <0jl 66" t-îl ^ dUi î M- 135M36V; L fiï 

3. Fol. 136 v -137 r : |i| J U . çfi J fi U 

... AuJl üU fJ* (vent 

qui souffle en Égypte venant de Nubie) «Lw«o 

4. Cf. p. 407. sqq. 

5. Fol. 7 v -8 r : '-fi \jfi\ { fi’ 

(... Jl Le terme filj désigne, au plur., dans > « la d i~ 
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5. Indications des planètes à leur coucher ( gurûb) (fol. 8 r -8 v ). 

6. Indications des planètes dans leur mouvement rétrograde ( mgû') 

(fol 8 v -9 r ). 

7. Indications des planètes dans leur cours direct (istiqâma) (fol. 9 r ). 

8. Significations de la conjonction de Saturne et de Mars (fol. 

9 r -10 r ). 

9. Sur le voyage, compte tenu de la position de la lune dans les 
douze signes du Zodiaque (fol. 10 r -10 v ). 

10. Notes sur des questions diverses (*) : Pour connaître si un hom¬ 
me retrouvera sa femme, si un absent reviendra, etc. (fol. 10 v ). 

11. «Livre des arcanes de l’astrologie dont l’auteur est Nawbaht 
al-Hakîm » ( 2 ). 

Principe — Pour que la réponse à la question posée soit exacte, 
quatre conditions sont requises : Ne pas partir d’une donnée 
fausse, ne pas se tromper, en posant la question, savoir si le 
coucher du soleil a eu lieu ou non, ne pas se trouver dans l’im¬ 
possibilité de distinguer les signes par suite de l’équivalence 
qui s’établit entre les influences fastes et néfastes (fol. 10 v -ll r ). 

Suivent les applications. 

12. Présages à tirer de la naissance de l’année, selon Daniel. Ex : 

Si l’année naît dans le signe du Bélier, alors que Mars s’y trouve, 
elle connaîtra des guerres et des révoltes, etc. (fol. 13 v -17 r ). 

13. Conjonction des planètes dans le signe du Bélier et ses significa¬ 
tions (fol. 17 v -31 v ), 

rection du zénith » (Nallino, Raccolta , V, 396) ; seul et au sing., il désigne le nœud 
ascendant ( caput ), par opposition à [ danab] (cauda ), nœud descendant (ib. 16, 29). 

Pour les planètes principales du système solaire, la ligne des noeuds, prise en con¬ 
sidération, se rapporte au plan de l'écliptique. 

1. Il existe des écrits réunissant toutes sortes de réponsès à des questions que 

peut se poser l’homme dans sa vie quotidienne ; cf., par ex., (Jlill 1 

I jjj Li AÂJJLI (çSCzl-i 

çréijilnj j£\j (AS 2685, 2,/o/. 1R-9H, nas&f de 764 h., 19 X 14,144 

bâbs, à chaque bâb correspond une série de 13 réponses). Il est dit que cet ouvrage, 

présenté par l’astrologue 'Abdallâh b. 'Ubaydallâh al-Unsl, est le résultat d’une 

conférence de sages et de savants, réunis à Bagdâd, par Hârûn ar-RaSld, pour étab- I 1 

lir une série de questions et de réponses, afin de le dispenser de recourir à un de- | 

vin et de divilguer ainsi le secret de sa pensée. 1 

2. Abû Sahl al-Fadl b. Nawbalrt, bibliothécaire de Hârûn ar-RaSld (GAL SI, I 

391) : ^ 1*1$^I q* y «LJ • j 


14. Indications des feux qui s’enflamment sur les planètes 0, et de 
l’opposition (muqâbala) qui s’y produit (fol. 32 r -34 r ), quand elles 
se trouvent dans le signe du Taureau. 

15. Sort de la religion (milia) et du gouvernement ( dawla ), sous 
le signe du Taureau (fol. 34 r -35 r ). 

16. Signification des révolutions des années et de leurs astres ascen¬ 
dants ( 2 ). 

17. Conjonction des planètes dans le signe des Gémeaux et ses signi¬ 
fications (fol . 36 v -39 v ). 

18. Sort du califat et de la religion au moment de ces conjonctions 
(fol. 39 v -41 r ). 

19. Opposition des planètes dans le signe des Gémeaux et ses signi¬ 
fications (fol. 41 r -42 v ). 

20. Indications des feux qui s’enflamment ( harîq) sur les planètes, 
quand elles se trouvent dans le signe des Gémeaux (fol. 42 v -43 r ). 

21. Significations des ascendants des révolutions, quand l’année, 
prise en considération, est dans le signe des Gémeaux ( 3 ). 

22. Conjonction des planètes dans le signe du Cancer et ses signifi¬ 
cations (fol. 44 r -47 r ). 

23. Indications des feux qui s’enflamment ( Jiartq) sur les planètes, 
quand elles se trouvent dans le signe du Cancer (fol. 47 r -47 v ). 

24. Oppositions des planètes dans les signes du Cancer et du Capri¬ 
corne et leurs significations (fol. 48 r -49 r ). 

1. Fol. 21 v -32 r : ^ 1^501 Je L « 11 s’agit 

vraisemblablement des queues des comètes (= Suhub ), appelées, dans la version 
latine de la Meteorologia d’A ristote, commentée par Averroès, flammae accensae 
{ — al (pXôyeç) : cf. Nallino, Raccolta V, 386, n. 1 ; comp. Ptolémeé, Apotelesma- 
lica, op. cit., II, 100 sqq. 

2. Fol. 35 r -36 v : JjjUi £/& ; opération qui part 

de l’équinoxe du printemps (Nallino, Raccolta, V, 16). Cf., à ce sujet, 'Umah b. 
Farruiiàn Ar-TABAnl (m. vers 200/815), JÜljAI çi 

(GAL S I, 392) ; Ibn AbÎ §-5ukr (m. fin vii e /xm e s.), intitulé: JjjLi <J 

«U^. [i ^Ij , Hamidiye 829, 7, fol. 20^-240' 

( ta r lîq de 1176, 21,5 x 14,5), utilisant des écrits antérieurs. 

3. Fol. 43 r -44 r : AJL«JI J-s^cXJI 

Éÿ. • 
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I 

25. Sort des gouvernements (duwal) et des communautés religieuses 
(milal) sous le signe du Cancer (fol. 49 v -51 v ). 

26. Significations des ascendants des révolutions ( 1 ). 

27. Conjonctions des planètes dans le signe du Lion qui est « le 
signe royal », où se fixe la destinée des rois (fol. 52 r -54 v ). 

28. Indications des feux qui s’enflamment (harîq) sur les planètes 
dans le signe du Lion (fol. 54 v -55 r ). 

29. Oppositions des planètes dans le signe du Lion (fol. 55 r -56 v ). 

30. Sort des nations (duwal) et du règne (mulk) ( 2 ) sous le signe du 
Lion (fol. 56 v -57 v ). 

31. Indications de la révolution de l’année, quand son ascendant 
est le signe du Lion ( 3 ). 

32. Conjonction des planètes dans le signe de la Vierge et ses signifi¬ 
cations {fol. 58 r -61 r ). 

33. Indications des feux qui s’enflamment (fyartq) sur les planètes 
dans le signe de la Vierge (fol. 61 r -61 v ). 

34. Oppositions des planètes dans le signe de la Vierge et leurs signi- \ 

fications (61 v -63 v ). ; 

35. Sort du roi ( malik ) et des gouvernements (duwal) sous le signe 
de la Vierge (fol. 63 v -64 v ). 

36. Indications sur l’année dont l’ascendant est le signe de la Vierge 
avec Mercure ( 4 ). 

37. Conjonction des planètes dans le signe de la Balance et ses signi- \ 

fications (fol. 64 v -68 r ). 

38. Indications des feux qui s’enflamment (harîq) sur les planètes 
dans le signe de la Balance (fol. 68 v -68 v ). 

39. Oppositions des planètes dans le signe de la Balance et du Bé¬ 
lier (fol. 68 v -70 v ). 

40. Sort des gouvernements (duwal) et du roi (malik) sous le signe 
de la Balance (fol. 70 v -71 v ). 

41. Indications sur l’année dont l’ascendant est le signe de la Ba¬ 
lance avec Vénus (fol. 71 v -72 r ). 

42. Conjonction des planètes dans le signe du Scorpion et ses signi¬ 
fications (fol. 72 r -75 v ). 

1. Fol. 51 T -52 r : I ^ I ’ i 

2. Ici comme dans les n°* 35, 40 et 45, la lecture milal est paléographiquement 
possible (Comp. n os 15, 25, 50, 55, 59). 

3. Fol. 57 v -58 r : Ju^l ^ AJü_pdl ^ • 

4. Fol. 64 v : .ijlkf-j AJuJI JlL (jlj • 


43. Indications des feux qui s’enflamment (fyarîq) sur les planètes 
dans le signe du Scorpion et ses significations (fol. 76 r ). 

44. Oppositions des planètes dans les signes du Scorpion et du Tau¬ 
reau et leurs significations (fol. 76 r -78 v ). 

45. Sort du roi (malik) et de l’État (dawla) sous le signe du Scorpion 
(fol. 78 r -79 v ). 

46. Indications de l’année dont l’ascendant est le signe du Scorpion 
et le régent (mudabbir = kvqloç) Mars (fol. 79 v -80 v ). 

47. Conjonction des planètes dans le signe du Sagittaire et ses signi¬ 
fications (fol. 80 v -83 r ). 

48. Indications des feux qui s’enflamment (harîq) sur les planètes 
dans le Sagittaire (fol. 83 r -83 v ). 

49. Oppositions des planètes dans le signe du Sagittaire et des Gé¬ 
meaux et leurs significations (fol. 84 r -85 T ). 

50. Sort des gouvernements (duwal) et des religions (milal) sous le 
signe du Sagittaire (fol. 85 v -87 v ). 

51. Indications de l’année dont l’ascendant est le signe du Sagittaire 
avec Jupiter (fol. 87 v -88 v ). 

52. Conjonction des planètes dans le signe du Capricorne et ses 
significations (fol. 88 v -91 r ). 

53. Indications des feux qui s’enflamment (harîq) sur les planètes 
dans le signe du Capricorne et ses significations (fol. 91 r -93 v ). 

54. Oppositions des planètes dans les signes du Capricorne et du 
Cancer et leurs significations (fol. 91 v -93 v ). 

55. Sort des gouvernements et des religions sous le signe du Capri¬ 
corne (fol. 93 v -95 r ). 

56. Indications sur l’année dont l’ascendant est le signe du Capri¬ 
corne et le régent Saturne (fol. 95 r -96 v ). 

57. Conjonction des planètes dans le signe du Verseau et ses signi¬ 
fications (fol. 96 v -98 r ). 

58. Oppositions des planètes dans le signe du Verseau et du lion 
(fol. 98 r -100 r ). 

59. Sort des gouvernements et des religions sous le signe du Ver¬ 
seau avec Saturne (fol. 100 r -101 r ). 

60. Indications sur l’année dont l’ascendant est le signe du Verseau 
avec Saturne (fol. 101 r -102 r ). 

61. Conjonction des planètes dans le signe des Poissons et ses signi¬ 
fications (fol. 102 r -104 v ). 

N. B. — Les n os 62 à 76 se rapportent à la divination météorolo- 
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gique ( cf. supra, p. 408 sq.) et sont extraits d’un traité attribué 
à Daniel (fol. 106 v -117 r ). 

77. « Livre d’Hermès des Hermès (Hirmis al-Harâmisa) qui est le 
prophète Idrîs, sur les significations du lever héliaque de Sirius et ses 
influences sur les événements qui se produisent chaque année dans 
le monde, d’après ce que Dieu a enseigné et révélé ». La traduction 
de ce livre « de la langue ancienne » en arabe est attribuée à Niftawayh 
le Sage, après qu’Aristote l’eut extrait du livre caché dans les tré¬ 
sors ... ( 1 ). 

Au lever de Sirius, « le 26 juillet de chaque année » ( 2 ), il faut observer 
dans quel signe du Zodiaque se trouve la lune ce jour-là et tirer des 
présages sur l’année, selon ce qui a été établi par Daniel. C’est ce qu’a 
commenté Aristote et expliqué pour tous les signes du Zodiaque, en 
énumérant les influences qui en découlent pour chaque pays se trouvant 
sous tel signe et telle planète. Car, au dire de Ptolémée, chaque ville, 
dès sa fondation, se trouve soumise à l’influence d’un signe du Zodiaque, 
en rapport avec ( ma'a ëarikat) l’une des sept planètes (fol . 117 v -118 r ) : 

Indications du signe du Taureau régi par (al-mustawli e alayhi = 
kvqioç ) Mars (fol. 118 r -119 r ), du signe du Taureau régi par Vénus 
(fol. 119 v -120 v ), du signe des Gémeaux régi par Mercure (fol. 120 v -121 v ), 
du signe du Cancer régi par la Lune (fol. 121 v -122 v ), du signe du Lion 
régi par le Soleil (fol. 122 v -124 r ), du signe de la Vierge régi par Mercure 
(fol. 124 r -125 T ), du signe de la Balance régi par Vénus (fol. 125 r -126 r ), 
du signe du Scorpion régi par Mars (fol. 126 r -127 v ), du signe du Sagittaire 
régi par Jupiter (fol. 127 v -128 v ), du signe du Capricorne régi par Saturne 
(fol. 128 v -129 v ), du signe du Verseau régi par Saturne (fol. 129 v -131 r ), 
du signe des Poissons régi par Jupiter (fol. 131 r -132 r ). 

De tous ces éléments de la divination astrologique arabe émerge 
un principe qui tourmenta, durant des siècles, tous les peuples, à savoir 
la conjonction des planètes ; celle de Saturne, Jupiter et Mars était 

1. L’apparition de Sirius (= gr. Sothis = égyp. Spdt ) cplncide avec le début 
des crues du Nil, lequel resta longtemps le premier de l’an du calendrier ; d’où l’idée 
de l’origine égyptienne de ces présages et leur attribution à Hermès (cf. Nallino Rac- 
colla, V, 16 ; H. Bonnet, Reallexikon, op. cil., 743 ; Dictionnaire archéologique des 
techniques, Paris 1963, I, 208). Cette origine égyptienne est indéniable ; comp. le 
fragment de présages tirés du lever héliaque de Sirius (Spdt), conservé dans un pa¬ 
pyrus du Caire (N° 31222 1 ), publié par Spiegelberg, transcrit, traduit en anglais 
et annoté par George R. Hughes, in JNES 10/1951, 256-264. 

2. Comp., pour cette date, le calendrier d’Antiochos d’Athènes ap. F. Boll, in 

Silzungsb. der Heidelberger Akademie, Phil.-hist. Kl., 1/1910, pp. 10 et 27. 
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particulièrement redoutable, parce qu’elle annonçait calamités, guerres, 
disettes, émeutes, révolutions religieuses, etc. ( 1 ). 

Introduction de l'astrologie chez les Arabes 

Mais toutes ces considérations astrologiques sont tardives. Avant 
l’époque 'abbâside, il y a juste quelques indices permettant à peine 
d’entrevoir les tout premiers balbutiements de cette branche de l’astro¬ 
logie chez les Arabes. 

C’est au prince umayyade, Hâlid b. Yazîd (m. 85/704), petit-fils 
de Mu'âwiya, que l’on attribue les premières préoccupations astrolo¬ 
giques et alchimiques en Islam, alors manifestement inspirées par des 
écrits grecs. Il fut à l’origine du mouvement de traduction qui allait 
injecter du sang nouveau et régénérateur dans la culture arabo-musul- 
mane. À côté d’écrits médicaux et alchimiques, l’auteur du Fihrist ( 2 ) 
lui attribue la traduction de « livres des astres », lesquels, de l’avis 
de Nallino, devaient traiter d’astrologie et non déjà d’astronomie ( 3 ). 
Il semble que la traduction des écrits astrologiques attribués à Her¬ 
mès remonte à cette même époque ( 4 ). 

1. Cf. F. Boll, Slernglaube und Slerndeulung, 34. De Goeje, Mémoire sur les 
Carmalhes du Bahraïn et les Fatimides, 2 e éd. 1886, 229 sqq., donne une table des 
conjonctions géocèntriques de Jupiter et de Saturne, ainsi que les époques où Sa¬ 
turne et Mars se trouvaient au milieu du signe du Cancer. Sur les conjonctions, 

cf. Ps.-Hermès : jfcLVl Olil 

((J-Al , Hafid Ef. 176, fol. 1-75’, ta'lîq fârsî de 1192 h., 21 x 14; Abû 

Ma Sar : ly? jlL*-* objliL 

(aJjOII > Bayezit, Umûmî 4658, 29 fol., nasht de 1061,20 X 14 ; comp. oUlyi 

j» Manisa 1064 (non vu); olil^ Saray, Hazine 476, 38 fol., nasfrt s. d., 

22 x 15 (traité bien ordonné). 

2. P. 354: <_ -Aa >_ A> U «U (x* ’ 

c f. II (notes), pp. 190, n. 20, et 191, n. 1 : JuJI AJ i GÀniz, 

Bayân, éd. du Caire 1313 h., p. 126 : ^^cJI ^ Jjl 

'LkJdlj uJaJIjî GAL S I, 106. 

3. Raccolta, V, 194 5. 

4. Cf. réf. ib. 198, n. 1 ; 356 sq. Le Miftâh asrâr an-nutjûm (ms. Milan, Ambr. 
C 86, I), traduction de l’écrit hermétique intitulé Liber latitudinis clavis stellarum, 
porte la mention suivante (cf. Nallino, loc. cil., 199 ; GAL S I, 363) : « La tra- 
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Sous le califat d’al-Mansûr (136-158/754-775), le courant d’influence 
grecque fut solidement renforcé par la traduction du Tetrabiblon (K. 
al-arba'a) de Ptolémée ( 1 ), source fondamentale de l’apotélesmatique 
arabe. À la même époque, d’autres écrits astrologiques grecs furent 
traduits, comme en témoignent les nombreuses citations de Dorothée 
de Sidon ( 2 ) et d’Antiochos d’Athènes ( 3 ), que l’on peut relever dans 
l’œuvre de l’astrologue judéo-arabe Mâsâ’allâh (m. vers 200/815), dont 
il ne subsiste qu’une ancienne traduction latine ( 4 ), à part le fragment 
de divination météorologique, intitulé Bâb al-amtâr fî s-sana ( 5 ). 

Les astrologues persans des premiers califes 'abbâsides, en particu¬ 
lier les Nawbaljt, père et fils, dont le premier était zoroastrien avant 
sa conversion à l’Islam sous al-Mansûr, devaient avoir subi eux-mêmes 
l’influence des astrologues grecs par l’intermédiaire de traductions en 
syriaque ou en pehlevi ( 6 ). Ils introduisirent en même temps, dans 


duction de ce livre fut faite au mois de Dû 1-QFda de l'an 125 (= Septembre 743) », 
c’est-à-dire sept ans avant la fin du califat umayyade (132/750). Nallino, loc. cil., 
324 sqq., relève dans les poésies d’Aral et de Farazdaq quelques indices sur une 
croyance à l’influence faste ou néfaste des astres ; mais ces indices ne s’écartent pas 
de la ligne des anwâ\ 

1. Traduction due d’abord à Abû Yahya {b.] al-Bitrîq ( cf. Fih., 273 ; autres réf. 
ap. Nallino, loc. cit., 201, n. 1 ; 257) ; elle fut reprise par son fils al-Bitrîq b. [Abî] 
Yahyâ b. al Bitrîq, accompagnée d’un commentaire de ’Umar b. Farrufean at- 
Tabarî, et achevée en Sawwâl 196/Juin 812 (cf. GAL S I, 364). Cf. supra, p. 233. 

2. Poète grec du n e s. ap. J.-C., auteur d’un poème astrologique dont il reste une 
quarantaine de vers (cf. Pauly-Wissowa, RE 5/1905, col. 1572). Son œuvre au¬ 
rait été traduite en arabe par ’Umar b. Farrufeân at-Tabarî (m. vers 200/815), 
selon Ibn al-QiftÎ, 184 (GAL S I, 392). 

3. Astrologue du n e s. ap. J.-C., dont le calendrier fut édité par F. Boll, in Sit- 
zungsb. der Heidelberger Akademie, Phil.-hist. Kl., 1/1910, 44 p. Cf. Pauly-Wissowa, 
RE 1/1894, col. 2494 ; A. Engelbrecht, Hephaestion von Theben und sein astro- 
logisches Compendium, Vienne 1887, pp. 36-37 ; cf. ib„ 29-34, sur Dorothée de Si- 
don ; tous les deux furent utilisés par Hephaestion de Thèbes. 

4. Epislola de rebus eclipsis lunae et solis, de receptione planetarum sive de in- 
terrogationibus de revolutione annorum mundi, Venise 1493 (GAL S I, 391). Cf. Nal¬ 
lino, op. cit., 201. 

5. Ëd. et trad. par Levi délia Vida, in RSO 14/933-4, 270-81. Le Fih. (p. 274) 
lui attribue un K. ad-duwal wa-l-milal wa-l-qirânâl wa-l-hawâdii (GAL S I, 392) ; 

comp. Fih., 273 : ^ 

(JJltlj oliljjül • À noter que la Météorologie d’ Aristote fut traduite 

en arabe par son contemporain al-Bitrîq (cf. GAL S I, 364). 

6. Selon Nallino, R accolta, V, 236, les écrits astrologiques attribués par les 


le corpus astrologique arabe, alors en voie de formation, les doctrines 
et les techniques de l’Inde (*). 

La littérature astrologique arabe est extrêmement abondante en 
Islam ( 2 ) ; nous n’en avons retenu que quelques aspects proprement 
divinatoires. Elle mérite une étude approfondie et une classification 
systématique qui feront incontestablement apparaître l’antiquité et 
la richesse de l’héritage dont la culture arabo-musulmane est la dépo¬ 
sitaire et la gardienne. 


Arabes à Zoroastre, sont d’origine grecque et syriaque. À noter que Théophile 
d'Édesse (m. 169/785), traducteur de l’Iliade en syriaque, était le chef des astro¬ 
logues à la cour du calife al-Mahdî (cf. Gumont, in Calai, cod. astr,, V, 1, p. 230 
sqq., IV, 122 ; VIII, 4, p. 51 sq., 58, 76). Pour le pehlevi, cf. particulièrement l’œuvre 
attribuée à Buzurgmihr le Sage, ministre de Kisrà AnûSirwân (531-578), sous 
le titre d’al-Bizidha$ (pehlevi Viiîdhak = le choisi) qui n’est autre que les ’AvBo- 
Xoyiai de Vettius Valens (cf. Fih., 269), célèbre astrologue de l’époque d’Adrien 
et d'Antonin. Le mérite de cette identification revient à Nallino, Raccolta, V 
238 sqq. En outre, selon le même auteur (ib. 241 sqq.), l’œuvre généthlialogique 


de TenkalûSÀ l-BâbilÎ sur ^ aJlc <Jjj' Lj 1 qï 


(ms. 


Leyde 891) que le Ps.-Ibn WahSiyya dit avoir traduit du nabatéen, 


n’est vraisemblablement autre que la traduction du pehlevi des Parentellonta de 
Teucros (l or s. ap. J.-C. ). Sur l'œuvre de cet astrologue, qualifié de « babylonien », 
cf. F. Boll, Sphaera, Leipzig 1903, 31 sqq. De Nallino, cf. aussi Tracce di opéré 
greche giunte agli Arabi per Irafila pehlevica, in Browne Feslschrifl, 1922, 345-63. 

1. Sur l'apport hindou à l’astrologie, l’astronomie et la géographie arabes, cf. 
Nallino, Raccolta, V, 203 sqq. 

2. On trouve des écrits astrologiques dans tous les fonds de mss. d’Orient et 
d’Occident. Cf., par ex., Batjdatli Vehbi 884-909 ; Bayezit, Veliüddin Ef. 2253- 
2286 ; Qiliç Alt P., 685-696 ; Alep, Sbath, 343 (7 traités astrologiques) ; Gotha, cat. 
Pertsch, III, 90 sqq. ; Cambridge, University, 1396 (6 traités arabes et persans) ; 
Paris, Index Vajda, p. 736 ; etc. 
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Appendice au chapitre iv (2 e partie) 


Les animaux de présages chez les Arabes. 

Afin de donner une certaine proportion aux sections composant 
le chapitre précédent, nous avons préféré reléguer dans cet appendice 
la liste alphabétique des animaux de présage qui sont mentionnés com¬ 
me tels dans la documentation qu’il nous a été possible de voir. Une 
telle liste aura l’avantage de permettre des comparaisons rapides avec 
les folklores d’autres peuples ; elle peut être facilement élargie au fur 
et à mesure des lectures. 

En dépit de la lutte menée par l’Islam contre la tîra, lutte amorcée 
déjà avant l’Islam dans la poésie l’emprise de l’animal sur la vie 
quotidienne de l’homme n’en demeura pas moins forte. Doué d’une 
faculté impénétrable, d’une sensibilité étrange à l’endroit de certains 
phénomènes naturels, d’un instinct singulièrement averti, l’animal garda 
presque intact le mystère dont il s’était enveloppé depuis la plus haute 
antiquité. Il fut longtemps considéré comme le support des théopha¬ 
nies et ses faits et gestes eurent valeur de symbole et exprimèrent l’orac¬ 
le des dieux. Comprendre son langage fut le sommet de la sagesse ( 2 ) ; 
en lui, parlent les puissances démoniaques qu’il incarne ( 3 ). 

1. On trouvera de nombreux vers incitant à faire fi de la tîra, ap. Buhturî, Ha- 
mâsa ; cf., en particulier, III, 2, p. 680 sq. n°599 ( f Uqba b. Hawt at-Tamîmî) ; IV, 
p. 10, n° 860 (Usâma b. Zayd) ; ib., p, 11, n° 861 (al-Muraqqam Ibn al-Wâqifiyya ; 
ib., n° 862 (Halaf b. Halîfa) ; ib., n°* 863-4 (Ufnûn b. Suraym at-Taglabî) ; ib., p. 
12*, n° 865 (Rabî'a b. Maqrûm) ; ib., n° 866 (Tarafa) ; ib., n» 867 (al-Ôammâl al- 
’Abdî) ; Ôâhiz, Hayawân, III, 139 ; Ibn Qutayba, * Uyûn, II, 145 (al-Muraqqi§) ; 
Ibn Qutayba, loc. cil., 146 (anonyme) ; Gâhiz, loc. cit., (al-Hârit b. Hilliza) ; Bay- 
haqÎ, Mahâsin, 368 = Ps.-GÂmz, Mahâsin, 68 sq. (Abû §-Sîç). 

2. Cf. les légendes de Salomon (Cor. 27, 16 sqq .) et d'Umayya b. Abt ç-$alt (Aÿ. 

3, 188). Philostrate, dans la Vie d’Apollonius de Tyane, I, 20, dit que son héros 
connaissait le langage des animaux qu'il avait appris au cours d'un voyage en 
Arabie. Il ajoute que, pour les Arabes, les oiseaux prédisent comme les devins. 

3. Cf. Wellhausen, Reste 2 , 151 : « Die islamische Zoologie ist zugleich Dâmo- 
nologie » ; W. R. Smith, The Religion of the Semites, 441 sqq. : « Omens are not 
blind tokens ; the animais know what they tell to men » (p. 443), 


Pour les Arabes agrégés dans une tribu, la vie collective des animaux 
constitue un fait merveilleux qui permet de les assimiler aux hommes ( 1 ). 
Leur habitat sous terre ou dans les airs les met en contact direct avec 
les sources du mystère et de la révélation et en fait les confidents des 
esprits, d’où ils sont censés puiser leurs connaissances surnaturelles. 
L’observation de la coagulation de leur sang et l’inspection de leurs 
centres vitaux (cœur, foie, intestins, etc.) font apparaître des signes 
omineux infaillibles, du fait qu’ils sont inscrits dans la nature. 

Toute cette trame d’idées que l’homme tissa autour de la mystérieuse 
destinée de l’animal, dont l’existence se trouve intimement liée à la 
sienne ( 2 ), fit que les négations du monothéisme islamique au sujet 
du pouvoir surnaturel des animaux, n’eurent pas beaucoup d’effet. 
En ce qui nous concerne, nous ne relèverons du bestiaire et du voluc- 
raire arabes que ce qui a rapport avec la divination. 

Abeille 

Sur son instinct divinatoire et même prophétique, cf. réf, ap. T. Fahd, 
L'Abeille en Islam, in Traité de Biologie de VAbeille, dirigé par Rémy 
Chauvin, éd. Masson, Paris 1966, 88-110. 

Aigle 

Il n’est pas attesté comme oiseau de présages ( 3 ), mais il devait l’être 
certainement. Sur la tombe d’un Arabe, dans l’île de Thasos, un aigle 
sculpté symbolise la profession d’augure ( oîtovoaxojtoç ) du père du mort, 
édificateur de la stèle ( 4 ). Un aigle Çuqâb), incarnant un tâbi\ aurait 
initié à la divination un kâhin chrétien, Ma’mûn b. Mu'âwiya, qui an- 

1. Cf. Cor. 6, 38: Vl Vj ^jVl J fy Lj 

2. Sur la place de l’animal par rapport à Dieu, à l’homme et aux forces démonia¬ 
ques, cf. Walter Pangritz, Das Tier in der Bibel, Munich-Bâle 1963, 174 p. ; cf. 
également F. S. Bodenheimer, Animal and man in Bible lands, Leyde 1960, VIII- 
232 p. (Coll, de Travaux de l’Académie Inlern. d’Histoire des Sciences, X). 

3. Cf. cependant Damîrî, II, 160, où il est dit qu’un adolescent des Banû Asad 
tira mauvais présage de la vue d'un aigle (’uqâb) dont l’une des ailes était brisée. 

4. Sur cette épitaphe, cf. L. Robert, in Hellenica 11/1946, 43-50, cité supra, 
p. 106, n. 3. Sur l'aigle symbole du Soleil et psychopompe, cf. F. Cumont, Étu¬ 
des syriennes, 41 sqq., 96 sqq. ; D. Schlumberger, La Palmyrène du Nord-Ouest, 
pp. 54, 57, 84 ; Jaussen et Savignac, Mission en Arabie, I, 325 sqq. 
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nonça l’avènement imminent de Mahomet (cf. H. Lammens, Les chrétiens 
à la Mecque à la veille de VHégire, in BIFAO 14/1918, 209 sq., citant Usd, 
III, 53). Un spécimen des présages tirés de l’aigle se trouve dans Xéno- 
phon, Cyropédie, II, IV, 19, à propos de Cyrus : En route vers l’Ar¬ 
ménie, un lièvre se lève tout à coup devant lui et un aigle, volant sur 
la droite, vient fondre dessus, le saisit avec ses serres, l’enlève et le 
porte sur un coteau voisin, où il le dévore. Ce présage, ajoute Xéno- 
phon, causa une joie extrême à Cyrus ; il en rendit grâces à Zeus ( 1 ). 

Âne 

L’âne joue le rôle d’indicateur inspiré dans la légende de la fondation 
de Wâsit. Se trouvant à l’endroit où il devait faire construire la ville, 
al-Haggâg vit un moine traverser le Tigre sur une ânesse. Arrivée à 
ce même endroit, sa monture écarta les jambes et urina ; alors, le moine 
descendit, gratta la place de l’urine et jeta la terre mouillée dans le 
fleuve. L’ayant vu, al-Haggâg le fit venir et lui demanda de s’expli¬ 
quer. « Nous trouvons dans nos Livres, lui répondit-il, qu’à cet en¬ 
droit, s’élèvera un sanctuaire où Dieu sera adoré tant qu’il restera 
sur la terre des hommes professant son unicité ». Alors, al-Haggâg 
traça le plan de Wâsit et fit ériger la mosquée à l’emplacement indiqué 
(Tabarî II 2 , 1126 ; comp. les légendes de la fondation de Bagdâd, ib. 
III 1 , 276, et d’ar-Râfiqa, ib. 372 ; Ibn al-Atîr V, 436-7 ; Yâqût, I, 
681 sq.). Le rôle indicateur (Wegweiser) de l’âne est connu dans d'aut¬ 
res folklores (c/. réf. ap. Hopf, Thierorakel, 75 ; même rôle pour les 
chevaux, ib. 74, les bovins, ib. 78, les cerfs, ib. 84). Dans la tradition 
musulmane, le braiement de l’âne signale la présence d’un démon ( 2 ) ; 

1. Comp. Hérodote III, 76, où il est dit que les sept grands personnages de la 
cour du feu roi Cyrus, au nombre desquels se trouvait Darius, délibéraient sur l’op¬ 
portunité du moment à choisir pour renverser l’usurpateur Smerdis, lorsqu’ils aper¬ 
çurent sept couples d’éperviers qui poursuivaient deux couples de vautours et les 
mettaient en pièces avec leurs becs et leurs serres. Ils agirent immédiatement et 
tuèrent le mage et son père. Sur l’aigle, oiseau fatidique chez les Grecs et les Ro¬ 
mains, cf J. Hubeaux et M. Leroy, Le mythe du phénix dans les littératures grec¬ 
que et latine, Liège 1939, 128 sqq., 152 sqq., 196 sqq. 

2. Cf. Buhârî, II, 326 = 59 halq 15: jl^-| |y| 

U Ua^-4.« olj l^Jli AU b • Comp. ib., I, 72, où il est dit que 

l’âne, les femmes et les chiens noirs annulent la prière (autres réf. ap. van Vloten, 
in WZKM 7/1893, 240). 


mais, dans les présages, sa signification est fonction d’autres circon¬ 
stances (cf. Arabica 8, p. 55, n os 40-41). 

Autruche 

En route pour Médine, Ibn c Âmir, qârV damascain, m. en 118/736, 
vit cinq autruches. Il dit à ses compagnons : « Qu’en pensez-vous » ? 
Alors, Bisr b. Hassân dit : « J’ai appris que l’Envoyé de Dieu a dit : 
« Il n’y a ni contagion ( x ) ni tira ...» Je dirais toutefois : « Cinq années 
de guerre civile (fitna ) » (Ibn Qutayba, f Uyûn, II, 149) 1 

Bovin 

Le bovin, support animal de certaines divinités sémitiques ( 2 ), devait 
être de mauvais augure dans les présages, comme le laisse entendre 
Nuwayrî, Nihâya, III, 132, 1,16 (cf. Arabica 8, 54, n° 37). Freytag, 
Einleitung, 161, tire la même conclusion d’un vers de la Hamâsa ( 3 ). 

Chameau 

On trouvera ap. Nuwayrî, Nihâya, III, 134 (cf. Arabica, 8, 56, n os 62- 
66) plusieurs omens tirés du chameau qui se substitue parfois au cor¬ 
beau pour annoncer la séparation (Ibsîhî, trad. Rat, II, 183). Deux 
figurines, provenant de la Provincia Arabia, lient le chameau à la 
double fortune des Sémites (cf. Cumont, in RHR 69/1914, 1-11 = 
Ét. Syriennes, 270-6). 

Chamelle 

Elle est douée d’un instinct divinatoire que le Prophète lui-même au¬ 
rait reconnu : En arrivant à Médine, lors de son émigration, il laissa 
à sa chamelle le choix de l’endroit où fut construite la première Mos¬ 
quée. À ceux qui voulaient l’arrêter, il dit : « Laissez-la 1 elle obéit 

1. 'Adwa ; cf. T'A 10, 237, 1. 25 sqq. : Jàj <S-^. V (^1 

pfr ^ A l h A*wlj O j ,j A1 la > I 

[jP 'I aUI |ç) tüj jS I ajI 

... ÏJdl. 

2. Cf, à ce sujet, sur le « Bœuf bossu », S. Ronzevalle, in MFO 4/1910, 181- 
188 ; ib. 1/1906, 223 sqq. 

3. ) | a) |L |&) lA- I Aal I J A&c I £ I . 
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aux ordres (de Dieu) » ( 1 ). Fréquents sont les cas où l’on se fiait à l’in¬ 
stinct de la chamelle pour repérer l’eau, le pâturage, la piste : la cha¬ 
melle de c Abd al-Muttalib aurait fait jaillir l’eau sous ses pattes, sau¬ 
vant ainsi de la mort les Quraysites qui se rendaient avec lui auprès de 
la kâhina de Sa c d Huzaym, en Syrie, pour faire arbitrer le conflit qui les 
opposait au sujet de Zamzam (Ibn Sa'd I, 1, p. 49 sq.) ; une caravane 
assoiffée fut guidée par l’instinct d’une chamelle à un point d’eau ( 2 ). 
Au pèlerinage de l’an 6, la chamelle du Prophète aurait senti le danger 
qui le menaçait, du fait que les Quraysites étaient décidés de l’em¬ 
pêcher d’y prendre part ( 3 ). Toutefois, le proverbe as’am min warqâ’ 
confère à la chamelle un caractère néfaste ; mais, il est possible que ce 
nom ait désigné une chamelle particulière, en raison de sa couleur jaune 
ou verdâtre ou pour avoir été à l’origine d’une guerre entre deux tri¬ 
bus ( 4 ). 

Cheval 

Un hadît du Prophète permet de croire que le cheval était considéré 
comme de bon augure ( 6 ) ; mais un autre, de signification contestée, 

1. LgJ li .: Ibn HiSAm, 335 sq. ; Mas'ûdÎ, IV, 139 sq. 

Le même Ibn HiSâm raconte (p. 361) que la chamelle du Prophète s’est égarée et 
que, comme un rabbin juif le raillait de prétendre être prophète et de ne pas savoir 
où se trouvait sa chamelle, Mahomet proclama avoir reçu de Dieu l’indication de 
l’endroit où elle se trouvait. 

2. Ag. 13, 109 sq. Le mâle lui aussi jouit de l’instinct de direction ( cf. . RAzî, 
Firâsa, ap. Mourad, t. ar., p. 14, qui raconte une expérience personnelle avec un 
vieux chameau qui retrouva la piste perdue). 

3. Ibn HiSAm. 741 : «AsAj 131 Al]l 

IA L»j o L* (J U o iJbiâ 

{_■! I ^^jJ I V ( 1 ^ l fl < *' ;* ** 

l& LI p g*«‘JI V ! I ‘Olv? 1^5 |* 

4. Cf. MaydAnI, Amtâl, éd. Ahdab, I, 323 ; comp. ib. les variantes Zarqâ’, Sa- 

râb et Basûs (ib. 319). Autres réf. ap. Freytag, Einleitung, 162. Sur Warqâ’, 
cf. supra, p. 434, n. 7. Chez les Arabes de Jordanie, le qasçâs ou sâ’is tire présage 
de la couleur du poil d’une jument, reconnaît un agneau néfaste dans un troupeau... 
(Jaussen, Coulumes des Arabes au pays de Moab, 265). ! 

5. Cf. Ibn Qutayba, ( Uyûn, 1, 153: J J-J-l 

a j 1 . a 1 1 çy ? ^1 * DamÎrI, I, 385, 


confère un caractère néfaste à la jument, à la femme et à la maison ( 1 ). 

C’est aux Persans que sont attribués les présages tirés du cheval 
et du mulet. Selon le Ps. -Qâhiz, 'Irâfa, 11 (cf. aussi Arabica 8, 54, 
n° 38) : 

« Si un cheval ou un mulet fait hérisser (nafaêa) les poils de sa queue, 
cela indique que son propriétaire partira en voyage. 

« Si ce sont les poils de la face externe de sa queue qui se hérissent, 
le séjour sera long. 

« Si ce sont les poils qui entourent la queue, cela indique qu’il entre¬ 
prendra le voyage et qu’il sera de retour rapidement. 

<( Si ce sont les poils du côté droit de la queue, cela indique que le 
nombre de ses bêtes de somme diminuera. 

« Si ce sont les poils du côté gauche de la queue, cela indique que le 
nombre de ses bêtes de somme augmentera » ( 2 ). 

Chien 

À en croire al-Gâhiz, cet animal, de caractère sacré chez les Sémites ( 3 ), 
devait se prêter aux omens. Citant « le défenseur du chien » (sâhib 
al-kalb), al-(jâhiz dit : « Ce qui démontre la grande importance du 
chien, c’est le bien et le mal qu’on en dit..., à tel point qu’il est nom¬ 
mé dans le Coran (7,176 ; 75,18,22) ... et qu’il sert dans le fa’l et la 
tira, comme dans l’interprétation des songes ...» ( 4 ). Mais, de ces 
omens il subsiste peu de chose. À part le passage de Nuwayrî, traduit 
dans Arabica 8, 56, n° 57, nous trouvons dans K. al-âyin, cité par Ibn 
Qutayba, les présages suivants : 

« Si un chien aboie subitement, après s’être subitement arrêté, cela 
indique que les voleurs se sont déjà réunis pour attaquer ce qu’il y a 
dans la maison ou dans le voisinage ( f Uyûn, II, 152). 

« Si des loups hurlent dans les montagnes et que des chiens y répon¬ 
dent ( 5 ) dans les villages, la guerre s’aggravera et le sang sera versé. 

1. Cf. Damîrî, II, 252 sq., qui fournit les circonstances et les variaRtes de ce hadtî. 

2. Sur les présages tirés des pelotes et des épis qui se trouvent sur le pélage des 
chevaux, cf. Mercier, La parure des cavaliers, op. cil., pp. 87, n. 3 ; 94, n. 2 ; 361 ; 
supra, pp. 388, 390. 

3. Cf. W. R. Smith, The religion of the Semites, 291 sq. ; Kinship. 201. 

4. Hayawân, II, 28-29 ; cf. aussi I, 105: JUJ| J U' UlSj 

I, 130 sq. : le chien dans les songesj 

5. Les cris d’animaux qui se répondent sont exploités dans les présages assyro- 
babyloniens ; cf. Notscher, Orientalia 31, pp. 52-3 (CT 38, 1-6 ; Tabl. 1) : « Si, 
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« Si des chiens aboient et que des loups y répondent, il y aura une 
épidémie et une épizootie meurtrières. 

« Si les chiens multiplient les aboiements saccadés et les gémisse¬ 
ment ( x ), ils annoncent en cela que l’ennemi envahira ( 2 ) le pays où 
ils se trouvent» ('Uyûn, II, 152; 'Irâfa, 8). 

Sur les présages tirés des diverses positions prises par un chien, il 
existe un opuscule en turc dans une magmû'a du fonds du Trinity 
College de Cambridge (c/. cat. Palmer, p. 129 [R. 13.47. III, fol. 
20 v -24 r ]). 

Dans la tradition musulmane, un caractère démoniaque est conféré 
au chien noir, censé incarner un djinn (c/. Buhârî I, 72 ; Tirmidî, 
I, 69 ; Gâhiz Hayawân VI, 69 ; Damîrî, II, 359 ; van Vloten, in 
WZKM 7/1893, 240). 

Cigogne 

Oiseau de bon présage, surnommé Abu Sa'd chez les Arabes de Jor¬ 
danie. Ils le vénèrent et s’abstiennent de le chasser, parce qu’il appar¬ 
tient aux oiseaux qui font la guerre aux sauterelles qui s’abattent en 
nuages obscurs et dévorants sur les cultures. Les cigognes arrivent 
en troupes serrées et en font un grand carnage (Jaussen, Coutumes 
des Arabes au pays de Moab , 250 ; comp. M. Rousseaux La cigogne 
dans le folklore marocain, in Bulletin de VInstruction Publique Maro¬ 
caine , n° 225/oct. - déc. 1953, pp. 83-96). 

Coq 

Bien qu’il ait été mêlé au culte païen des Harrâniens ( 3 ), où il servait 
de symbole solaire et jouait un rôle érotique, par suite de ses rapports 

devant les habitations de ma ville, un chien aboie et qu’un âne y répond, le roi 
de Gutium mourra » (1. 146) ; la même chose arrivera au roi de Subartu, si, au lieu 
d’âne, c’est un mulet ( kudânu ) qui répond (1. 147) ; la même chose arrivera au roi 
d’Agade, si c’est un loup ( barbaru .) (1. 148) ; suivent des présages similaires pour 
d'autres rois, mais le nom de l’animal est détruit (1. 149 sqq.). Comp. Boissier, 
Choix de textes relatifs à la divination, I, 31-37. 

1. in 'Irâfa: ^-LyaJIj * 

2. Ce présage qui s’arrête ici dans 'Irâfa, y est suivi d’un autre : « Si des chiens 
agissent de la sorte et que d’autres chiens n'y répondent pas, cela indique que les 
habitants de la ville prendront la fuite et se cacheront ». 

3. Cf. Fih. 318 : ^ fl**' hAi • Les sacrifices de coqs sont 

pratiqués chez les Arabes de Moab (cf . Jaussen, op. cit., 30). 


avec les divinités féminines et lunaires (*), le coq continue en Islam à 
jouir d’une vénération sans égale par rapport aux autres animaux. Le 
Prophète lui-même disait (cf. Gâhiz, Hayawân, II, 94) : «Le coq blanc 
est mon ami ; il est l’ennemi de l’ennemi de Dieu ( 2 ) ; il garde la mai¬ 
son de son maître et sept autres maisons ». Selon le même al-drâhiz, 
le Prophète abritait un coq dans sa maison (comp. infra, p. 506) et ses 
compagnons voyageaient en emportant avec eux des coqs ( 3 ). «Certains 
hommes d’expérience, ajoute al-(jâhiz, prétendent qu’ils ont constaté 
fréquemment que l’homme qui égorge le coq tout blanc ne cesse d’a¬ 
voir des malheurs dans sa famille et dans sa fortune ». 

On attribue également au Prophète la défense de maudire le coq 
qui appelle à la prière ( 4 ) ; il lui aurait donné une silhouette cos¬ 
mogonique. « Parmi les créatures de Dieu, aurait-il dit, il y a un 
coq dont la crête est sous le Trône, les griffes sur la terre inférieure 
et les ailes dans l’air. Lorsque les deux tiers de la nuit ont passé et 
qu’il n’en reste qu’un tiers, il frappe de ses ailes, puis, il dit : « Louez 
le Roi très saint, digne de louanges et de sainteté — c’est-à-dire qu’il 
n’a point d’associé — ; à ce moment-là, tous les oiseaux battent des 
ailes et tous les coqs chantent » ((jÂhiz, Hayawân, II, 94). 

On donne au coq le surnom d’Abû Zâgir ; car, ajoute le scholiaste 
des Maqâmât de Harîrî (éd. Paris 1847, p. 662), «il sert à tirer présage 
(, zagr ) dans l’ornithomancie ('iyâfa) ». 

L’alectryonomancie ou divination par les coqs, pratiquée chez les 
Grecs (cf. Bouché-Leclercq, I, 144-5), ne semble pas avoir été connue 
chez les Arabes. Les seuls exemples d’omens, tirés du comportement 
des coqs, sont attribués aux Persans : 

« Si un coq chante, dans une maison, avant le moment du chant des 
coqs, cela sera une tentative de prévenir un malheur qui est sur le point 
de frapper cette maison. 

1. Cf. réf. ap. Lenormant, Sur le culte paijen de la Kâabah, 240. 

2. Son chant, par opposition au braiement de l’âne, signale la présence d’un 

ange : cf. Buhârî, II, 326 : ( ^ «Ujl ÜSoJÜl lii 

KJu o Ij U ; la mention de son nom fait disparaître les djinns (cf. Ibn 
al-Mugâwir, Mustabsir, éd. Lôfgren, II, 207). 

3. ÜSCjJÜL ôjjiL*o • Faut-il comprendre: «au chant du coq»? 

4. Gomme il réveille les dormeurs, il a été surnommé Abû 1-Mundir et Abû 1- 
Yaqzân (cf. Harîrî, Maqâmât, éd. Paris, II, 644). 
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« Si une poule chante, dans une maison, comme les coqs, cela sera 
un avertissement aux gens de cette maison contre un malheur qui est 
sur le point de s’abattre sur eux. 

« Si le coq saute fréquemment sur le coussin du maître de maison, 
ce dernier recevra les honneurs et la célébrité. 

« Si une poule le fait, il sombrera dans l’oubli et l’effacement. 

« Si un coq dépose ses excréments sur le lit du maître de maison, 
ce dernier gagnera une fortune convoitée et beaucoup de bien ( 1 ). 

« Si une poule le fait, son épouse recevra de lui beaucoup de bien ( 2 ). 

« Si un coq gémit (arma), dans une maison, la maladie des hommes 
s’y répandra. 

« Si une poule le fait, la maladie des femmes s’y répandra. 

« Si les cris des coqs ressemblent aux gémissements de quelqu’un 
qui pleure, la mort se répandra parmi les femmes. 

« Si des poules le font ( 3 ), la mort se répandra parmi les hommes. 

« Si un corbeau noir croasse et qu’une poule y répond, cela indique 
qu’une terre en ruine sera à nouveau habitée. 

« Si une poule glousse (qawwaqat) et qu’un corbeau y répond, cela 
indique qu’une terre habitée tombera en ruine » (Ibn Qutayba, 
* Uyûn, II, 151-2 ; 'Irâfa, 8). 

« Si les coqs multiplient leur chant, cela sera un avertissement, une 
mise en garde et une annonce de la victoire des serviteurs ( awliyâ s ) 
de Dieu sur ses ennemis » ('Irâfa, 11). 

« Si le coq bat des ailes sans chanter, cela indique que le bien sou¬ 
haité est retenu loin de celui qui l’attend » ('Irâfa, 11 ; * Uyûn, II, 152). 

Corbeau 

Oiseau de présage par excellence chez les Arabes ( 4 ). Les données divi¬ 
natoires sur le corbeau sont si nombreuses qu’il nous a été possible 


1. * Uyûn ajoute : Jâ AaJL». y» V yÂ- y» dUÎj » « à condition 

que son lit ne soit confondu (avec d’autres) par ses serviteurs ». 

2. 'Irâfa a : J*- tüIÂ; > « elle annonce en cela une épi¬ 

zootie », 

3. 'Irâfa a: iJjjJÜI JJU iUUjJI 15lj > «si la poule 

chante comme le coq ». 

4. Comp. Porphyre, De Abstinentia, III,4 : "Agafieç fièv xogdxcov âxovovat 
Tvggyvol ô’âerwv, H n’est pas impossible qu’il ait été un oiseau sacré dans le culte 


de consacrer une monographie aux présages tirés de cet oiseau, à 
propos d’un texte attribué à ôâhiz et recueilli par Nuwayrî dans 
Nihâyat al-arab, III, 130-132 (cf. Arabica 8/1961, pp. 30-58). Nous 
ne reviendrons pas sur cette liste, comparable à plus d’un titre aux 
tablettes assyro-babyloniennes du genre ( a ) ; il nous siffira ici de com¬ 
pléter, par de plus amples témoignages, l’idée que se faisaient les Arabes 
de cet oiseau essentiellement de mauvais augure ( 2 ). 

Surnommé « le borgne » ( al-a'war ), en raison de l’acuité de sa vue 
et par une antiphrase ( 3 ), exprimant une malédiction, le corbeau semble 
devoir son caractère néfaste, d’une part, à sa couleur noire ( 4 ) et, d’au¬ 


de l'Arabie ancienne : cf. Ibn Sa'd, I, 1, p. 49 sq., qui situe le puits de Zamzam : 


yi & V I t —j l^*J I AAc 

I» A) Ij Cljy. J | U JÜI 


ôjiJI £\i . I.’explication par 

JjLc V |1 est loin d’être 


satisfaisante. Sur al-Fart wa-d-Damm, cf. T. Fahd, Le Panthéon de l’Arabie Centra¬ 
le, cli. II, s. Isâf et Nâ’ila. On trouvera de nombreuses données traditionnelles sur 
le corbeau ap. Damîrî, II, 204 sqq. 

1. Une liste semblable de trente présages par le corbeau existe en syriaque ; 
elle a été publiée et traduite en italien par G. Furlani, in Rendiconti delta Reale 
Accad. dei Lincei, Cl. di Sc. Mor. Stor. e Filol,, ser. V, vol. 28/1919, 355-61. Aux 
présages divers, traduits dans Arabica 8, 54 sqq., comp. dix présages syriaques, 
éd. et trad. par Furlani, ibid. 26/1917, 731-2. 


2. Cf. ÔÂhiz, Hayawân, III, 137: L ^ y, JS I çjI^JU 

Ij AL* Ijj55 [fS y Vl l_jL J 

A».!J J \jJ’s IiiI pJ ( ojJ Ôj^SAj Vj i_jI_^*JI Jij , 

J j»Aüil cjUI IAa y» ■ Après avoir énuméré plusieurs sortes 
de lira, il ajoute: ^kül üj* cUli • 

3. Ibid., 136 ; L C A 6, 292, 1. 10. Plusieurs autres surnoms lui ont été donnés 
(cf. Damîrî, II, 204 sq.). 

4. C'est de là que viendrait son autre surnom, al-hâtim (de hutma : couleur noire). 

Selon T f A 8, 236: .àj^Vl l-iIjjL)! ^jI=L|j, mais, selon al-Gâhiz, loc. cit. : 
JJ-VI Ai ^J)J| üS (comp. T'A loc. cil . : eJ ^ ^‘Ü-lj 

151 (j \yd U A* ^ ^ . Cette explication irait à l’encontre 

de la précédente, puisque signifie jJ Je. Lu J |^\=L *0 

(T’A loc, cit. in fine). Ce qui permettrait de considérer, comme cela devait être 
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tre part, à ses croassements annonçant la séparation et la solitude des 
campements ( 1 ). 

L’un des gestes les plus néfastes du corbeau, c’est celui de se déplu¬ 
mer. Abû n-Nasnâs, voleur échappé de prison, vit un corbeau, perché 
sur un térébinthe ( bâna ), se déplumer et croasser. Un Lihbite lui pré¬ 
dit son retour en prison pour une longue durée, puis, sa mise à mort 
sur une croix ( 2 ). 

Il est opposé à la huppe ( 3 ) dans un récit de K. al-Agâni, 17 ,129 sq., 
relatif à 'Abdallâh b. al-'Abbâs. Ce dernier aimait une chrétienne dont 
il attendait, un jour, la visite ; et voici qu’un corbeau se posa sur la 
jarre qui servait à rafraîchir l’eau ( barrâda), croassa une fois, puis s’en¬ 
vola. f Abdallâh en conçut un mauvais pressentiment. Effectivement, 
sa bien-aimée ne put venir ce jour-là ; elle dut accompagner son père 
à Bagdad. Il était depuis longtemps sans nouvelles d’elle, quand, un jour, 
étant entouré de ses amis, il vit une huppe se poser à la même place 
où le corbeau s’était posé, crier par trois fois, puis s’envoler. Alors, 
'Abdallâh dit : « Qu’a donc laissé le corbeau à la huppe pour nous ; 
aurait-il laissé quelqu’un dont la séparation nous affligera»? Et il en 
conçut un mauvais présage. À peine eut-il dit cela que le messager 
de sa bien-aimée arriva pour lui apprendre qu’elle était rentrée depuis 
trois jours et qu’elle arrivait pour lui rendre visite. 


primitivement et conformément aux données de la liste de Nuwayrf, que le ca¬ 
ractère faste ou néfaste du corbeau dépendait, comme pour les autres oiseaux, de 
ses positions, de la direction de son vol, de la tonalité de ses croassements, etc. Même 
le folklore moderne reconnaît au croassement du corbeau ce double caractère : 
pendant l'été, il annonce un malheur, tandis que, pendant l’hiver, il annonce la 
pluie, la prospérité et le bonheur (cf. le père Anastase ap. Boissieu, Mantique ba¬ 
bylonienne et mantique hittite, 52). 

1. Cf. Arabica, 8, 30 sq. ; sur i—»l ( <*—>1 ( <—» 

cf. Ag. 1, 102 ('Umar b. Abî RabCa) ; 2, 14, 16, 93-94 (al-Magnûn) ; GAhiz, Haya- 
wân, III, 136 (al-A'Sa) ; 137 (an-Nâbiga/Antara) ; 139 QAlqama al-Fahl) ; Ibn 
Qutayba, r Uyûn, II, 149 (al-Ma'lût) ; 'Iqd, I, 226 (Abû S-Sis) ; III, 184 (Dû r- 
Rumma). 

2. Ag. 11, 45. Le même récit est rapporté au poète brigand as-Samliari al- f Uklî : 
cf. TibrÎzî, in Hamâsa, 103 sq. Un corbeau qui se déplumait, annonça à Kutayyir 
un malheur qui ne fut autre que la mort de 'Azza (cf. Ibn Qutayba, f Uyûn, II, 
147 sq. ; BayhaqÎ, Mahâsin, 356 sq. ; autres ex. ib. 359-63 ; Ps.-Gâhiz, Mahâsin, 
69-70) ; un autre qui se couvrait la face de terre lui annonça le mariage d’Umm al- 
Huwayrit (cf. Ibn Qutayba, ' Uyûn, II, 148). 

3. Hudhud, onomatopée ; comp. son nom latin upupa. 


APPENDICE AU CHAPITRE IV 

Le nombre des croassements du corbeau est ainsi pris en considéra¬ 
tion. Selon al-Éâhiz, Hayawân, III, 142, « les gens tirent mauvais 
présage du corbeau quand il ne croasse qu’une fois, s’il croasse deux 
fois, ils en tirent bon présage » ; mais, à la même page, le même auteur 
dit : « Si le corbeau croasse deux fois, c’est mauvais ; s’il croasse trois 
fois, c’est bon, suivant l’importance de la récompense Çalà qadr al-gazâ ,’)». 

Non seulement le nombre des croassements, mais encore leurs di¬ 
verses tonalités distinguaient le bon présage du mauvais. Selon al- 
Maydânî, Amtâl, éd. Freytag, I, 698, gâq, « grand cri », est de mauvais 
présage, tandis que gîq, « petit cri », est de bon présage. Cette distinc¬ 
tion est absente de T f A 8, 37, où gaqq est l’onomatopée du croassement 
rauque ou enroué du corbeau et où gâq 1 gâq 1 (ib. 40) signifie, par voie 
de conséquence, « Éloignement ! Éloignement » ! 

Il ne semble pas que l’Islam ait réduit de beaucoup l’importance 
du corbeau dans l’esprit de ses adeptes. Même dans la classe dirigeante 
et évoluée de l’époque umayyade, encore très arabe, il est vrai, la croy¬ 
ance aux présages du corbeau demeura bien vivante, comme en té¬ 
moignent ces deux récits que nous avons retenus : 

En 45/665, Mu'âwiya nomma Ziyâd b. Abîh gouverneur de Basra. 
Ne sachant pas encore son affectation, Ziyâd se rendit à Kûfa. AI- 
Mugîra, gouverneur de cette ville, craignant qu’il n’eût été nommé à sa 
place, envoya auprès de Ziyâd, Wâ’il b. Hugr al-Hadramî, lequel ne 
put tirer de lui aucun renseignement. Sur le chemin du retour, il vit 
un corbeau qui croassait ; il revint alors vers Ziyâd et lui dit : « Ce 
corbeau te fait quitter Kûfa » 1 Puis, il rejoignit al-Mugîra. Un mes¬ 
sager de Mu'âwiya vint le jour même dire à Ziyâd de partir pour Bas¬ 
ra 0. 

Poursuivi par les hommes du calife umayyade Hisâm (106-126/724- 
743), pour avoir déclamé un poème élogieux à l’adresse des f Alides 
et des Hâsimites, le poète al-Kumayt vivait caché. Surpris, une fois, 
chez son ami Abû Waddâh, il se dépêcha de fuir ; il vit alors un 
corbeau tomber sur un mur et croasser ; il dit à son ami : « Je serai 

1. TabarÎ, II 1 , 71 sq. Ce présage pourrait s’expliquer par le fait qu’al-Basra 
était célèbre par ses corbeaux : cf. Gâhiz, Hayawân, III, 140 : ,v. ^ X V . I Uj 

ÔKJ oLÜJI J JI J* 2-jC tLUi jJ ^ 

^ ,-AU 1 1 Nj-. | . Entre autres, ces corbeaux ne se posent pas sur les palmiers- 

dattiers portant des régimes (ib. 141). 
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pris et ton mur s’écroulera » I Le lendemain matin, Abû Waddâh trou¬ 
va son mur écroulé (*). 

Fourmis 

En dehors des deux présages signalés dans Arabica S,55, n os 52 et 54, 
nous n’avons rien trouvé à ce sujet. 

Gazelle 

Le passage de droite à gauche ou de gauche à droite des gazelles avait, 
pour les Arabes, une signification divinatoire. En général, la vue d’une 
gazelle, au début du jour, était d’un bon augure (Qazwînî I, 385). 
Néanmoins, dans un récit relatif à Kutayyir, la rencontre d’une gazelle 
est considérée par ce dernier comme funeste ( 1 2 ). 

Un récit, relaté par Bayhaqî, Mahâsin , 354-5, prête au fameux Quss 
b. Sâ'ida une interprétation des mouvements d’un bouquetin marchant 
à la tête d’un troupeau de chèvres de montagnes. Envoyé par le roi 
de Hîra, Abû Qâbûs (= an-Nu'mân b. al-Mundir, fin du vi e siècle), 
en compagnie d’un messager, auprès de ses préfets, afin de réunir une 
armée pour lutter contre un envahisseur, Quss voit un bouquetin pénét¬ 
rer dans son gîte et disparaître, au moment précis où son compagnon 
venait de réciter ce vers : « Oh ! Si je savais ce que disent les sawânïh 
(les animaux passant de droite à gauche) I Abû Qâbûs partira-t-il 
de bon matin ou bien s’en ira-t-il au soir » ( 3 ) ? Il dit alors à son com¬ 
pagnon : « Si le zagr est véridique, ton maître est déjà couché sous terre, 
enveloppé de plusieurs couches de poussière ! — Comment cela, s’ex¬ 
clama-t-il? — Quand tu eus fini de réciter ton vers, le bouquetin est 
entré sous terre » 1 Ils ne tardèrent pas à apprendre sa mort et l’avène¬ 
ment de son fils. 


1. Ag. 15, 115. Quant à lui, il fut tué lors d’un soulèvement à al-ôa'fariyya, 
en 126/743 (GAL I, 63). Pour l’époque postérieure, on trouvera des exemples ap. 
DamÎrî, II, 204 sq. 

2. Ibn Qutayba, f Uyûn, II, 148 : dUi <U jA ■ 

3* yA j» I 3 } I I ii **-- ' I ■ 

Le roi avait dit à son messager qu’il viendrait tel jour à la rencontre de l’armée 

réunie. Quss et le messager se disaient alors : « Si le roi est parti tel jour, il doit 

être maintenant à tel endroit ». 
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Geai 

À propos de cet oiseau qui s’identifie au surad ( 1 ), l’essentiel a été dit 
dans Arabica 8, 37, n. 2. Ajoutons, toutefois, qu’on le trouve, comme 
oiseau de présage, à côté du corbeau ( kâtim ), sous le nom de wâqî, dans 
un vers d’al-Muraqqis al-Akbar ( 2 ) et dans un autre d’ar-Raqqâs al- 
Kalbî ( 8 ). Mais, sur cette identification, les lexicographes ne sont 
pas unanimes ; en effet, si Abû 'Ubayda explique wâqî par surad, 
al-Fayyûmî (m. 770/1368), dans al-Misbâh, en fait un doublet pour 
corbeau » ( 4 ). Ainsi, hâtim désignerait le corbeau par sa couleur noire 
et wâq par son onomatopée ( hikâyat sawtih). Cependant, as-Sâgânî 
fait à'al-waqq le cajolement du geai, alors qu’Ibn Durayd fait d 'al- 
waqwaqa les chants des oiseaux et leur tumulte au matin ( B ). 

L’appartenance du surad au groupe de tayr al- f arâqîb ( cf. supra, p. 
434 sq.) fait de lui un oiseau de mauvais présage. Si son identification 
avec al-ahyal se vérifie ( 6 ), son caractère funeste se trouvera confirmé 
par le proverbe aë’am min ahyal. Un autre qualificatif lui est donné en 
raison de son plumage bigarré, al-ahtab, qui, dans un vers cité par Damîrî, 
I, 24, est manifestement de mauvais présage ( 7 ). Il est, cependant, fort 


1. Nous avons, par erreur, semble-t-il, rendu surad par pivert, oiseau inexistant 
en Arabie, selon F. Viré, in Arabica 11/1964, 196-8, qui propose le geai. Les deux 
appartiennent à la famille des passereaux et les deux ont un plumage bigarré. Le 
remplacement de «pivert» par «geai», dans la n. 2 delà p. 37 d’Arabica 8, ne chan¬ 
ge en rien nos conclusions. 

2. Cf. Ibn Qutayba, r Uyûn, II, 145 : j-ûM V CjjJÀ Jüjj 

(31$ ( c f• trad. Blachère, in Arabica 7/1960, 33). Gomp. al-Muraqqam Ibn 

al-Wâqifiyya, ap. Buhturî, Hamâsa, IV, 11, n° 861 : ^ CjjAÀ ^Jl 

pjUj Jlj jJé\ • 

3. Cf. T*A 8, 236 ; aL>.^ ilü 1^1 1« @ 

pJUj (jjlj . 

4. Ibid. 10, 397. 

5. Ibid., 7, 91. 

6. Ibid., 314, 1. 24 ; Arabica 8, 37, n. 2 ; comp. cependant 'AbdallAh al-'AlâylI, 
al-MargV, Beyrouth, 1963, p. 85, qui le rend par « rollier ». C’est probablement 
aS-Siqirrâq (= al-ahyal) qui est le « rollier » dont il est question dans la lettre du 
P. Anastase à Boissier, op. cit., 52 ; comp. Allouse, ai-Tuyûr al-'irâqiyya, op. 
cit., II, 260 sqq. ; cf. supra, p. 434, n. 5. 

7. ^jjJI lil ^ (y* Vi 
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probable que primitivement le caractère faste ou néfaste des présages 
du surad ait dépendu du siège, du vol et d’autres règles ornithomanti- 
ques, comme c’est le cas dans les textes assyro-babyloniens relatifs 
à cet oiseau, traduits dans Arabica 8. Le remplacement du corbeau par 
le surad, dans le récit relatif à la technique du zagr, cité in Arabica 
5,50 sq., tel qu’il est conservé par Damîrî II, 75 sq., ne laisse pas de 
confirmer une telle supposition. 

Grenouille 

Le coassement de la grenouille est considéré comme une louange à Dieu 
dans la tradition musulmane ( x ). Ibn Sînâ, cité ap. Damîrî II, 103, 
dit : « Si les grenouilles se multiplient dans une année plus que d’habi¬ 
tude, une épidémie se produira par la suite ». Ce présage est d’origine 
persane ; il doit provenir de la même source que ceux rapportés par le 
Ps.-(jÂhiz et Ibn Qutayba à savoir K. al-âyîn : 

« Si les grenouilles coassent beaucoup, cela indique que la mort en¬ 
vahit la localité où elles se trouvent. 

« Si elles coassent [alors que la mort frappe] les gens, cela indique 
que la mort s’éloigne de cette localité » ÇIrâfa, 8). 

« Si les grenouilles coassent beaucoup, cela annonce qu’une épizootie 
se produira » (' Uyûn, II, 151). 

Chez les anciens Arabes, la grenouille devait appartenir au groupe 
des lugma, plur. de lugam, nom donné à une variété de lézard ( 2 ) ou 
à la grenouille ( ib .). Or, le sing. lugma signifie Su 3 m, «présage funeste », 
et son plur. lugum ou lagâm ou lugam s’applique à tout petit animal 

Selon Sukayn an-Numayrl, cité in T f A 2, 400, il existe en Iraq deux espèces 

de surad ; al-'aq'aq et al-hamhâm (distinction fondée sur la tonalité des cajolements, 
le premier ayant une voix moins rauque que le second) ; ce dernier cajole ( yusar- 

çir) comme l’épervier ( saqr ). T f A ajoute plus loin: 1 1 JjA £ [j| 

|j>J aLaS I = ) ■Lj yV » ) I Ao-u>! Ai UvJJJ 

d w ^kU- Même si cette explication paraissait insuffisante, les autres indices, ré¬ 
vélant le caractère néfaste du çurad, rendraient fragile l'affirmation contraire de 
R. Blachère dans Arabica, 7, 33. 

1. GAhiz, Hayawdn, V, 155 ; Damîrî, II, 102 sqq. Elle est rangée parmi les animaux 
que le Prophète aurait défendu de tuer : la fourmi, l'abeille, la grenouille, le geai ( su¬ 
rad) et la huppe ( hudhud). 

2. Cf. T A, 9, 95 : _$l I AjLkjJl j*-&\ Ali 
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dont la rencontre et l’éternuement ( x ) sont considérés comme de mau¬ 
vais augure. 

Hérisson 

Parmi les présages qui annoncèrent à Abû Du’ayb la mort du Prophète, 
il y a la vue d’un hérisson mâle ( Sayham ) tenant une vipère qui se tor¬ 
dait autour de lui ; il y mordait jusqu’à ce qu’il l’eût entièrement ava¬ 
lée. Abû Dû’ayb interpréta le nom Sayham par say 3 muhimm, « chose 
importante ou affligeante », le tortillement de la vipère, par l’éloigne¬ 
ment des gens de la vérité, sous le gouvernement du successeur du 
Prophète, et, enfin, la victoire du Sayham, par celle de ce dernier ( 2 ). 

Hibou 

Le hibou était et demeure, chez les Arabes, un oiseau de mauvais pré¬ 
sage ( 3 ). Le hibou mâle, appelé sadà ou hâma matérialisait pour eux 
l’âme, assoiffée de vengeance, de celui qui serait mort d’une mort 
violente 

Du folklore arabe ancien, il ne reste pas d’omens tirés du hibou ; par 
contre, deux indices d’origine persane démontrent qu’il a servi comme 
oiseau de présages. Al-Câhiz dit que, « chez les gens de Marw, le hibou 
était considéré comme d’heureux présage, du fait que son nom en 
persan, bârmâl, signifie : « Tu resteras » ( 4 ) I Selon K. al-âyîn, « si le 
hibou hue beaucoup dans une maison, le malade qui s’y trouverait 
guérira » ( 6 ). Toutefois, son appartenance au groupe des oiseaux noc¬ 
turnes, consacrés à Saturne (c/. Boll, Sternglaube und Sterndeuiung, 
114 sq.), lui confère généralement un caractère funeste. 

1. Sur al-'awâtis, cf. supra, pp. 445 n. 3, 448, n. 2. 

2. Cf. supra, p. 468. 

3. Damîrî, II, 440: fy dJllL AvÜ>Lj p Ü*XÏ <—i^jdl Ôl 

; ccunp., pour l’époque moderne, Jaussen, Coutumes des Arabes au pays de 
Moab, 30 ; Boissier, Mantique babylonienne et mantique hittite, 52. 

4. Hayawdn, III, 142: Ai Jjb I «lAC p^Jlj 

(JlijJ! AS^AsL AjjjJLj (JLij li A^jLUb • 

5. Ap. Ibn Qutayba, f Uyûn, II, 152 ; comp. H. Massé, Croyances et Coutumes 
persanes, I, 195 sq. 
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LES ANIMAUX DE PRESAGES 

Loup 

Parmi les pronostics annonçant l’avènement du Prophète, la tradition 
conserve un récit qui revêtit plusieurs formes et dans lequel un loup 
parle à un berger, lui reprochant de lui refuser une brebis que Dieu 
avait mise sur son chemin, alors que, non loin de là, un prophète 
prêchait la justice (Damîrî I, 449 sqq. ; supra, p. 83). La fraction 
de tribu huzâ'ite dont l’aïeul conversa avec ce loup, prit le nom de 
Banû Mukallim ad-DPb, « Fils de celui qui parla au loup » (Ag . 5£,37). 

Le loup joue un rôle d’indicateur dans un récit relatif au poète al- 
Kumayt. Ce dernier sortit une nuit avec un groupe de Banû Asad. 
En route, un loup s’approcha d’eux ; ils lui donnèrent à manger et à 
boire. Dès qu’ils reprirent la route, le loup se mit à hurler ; al-Kumayt 
crut comprendre la signification de ses hurlements ; il dit à ses com¬ 
pagnons : « Il veut nous faire savoir que nous nous sommes trompés 
de chemin ; prenez votre droite » I Sitôt fait, le loup cessa de hurler 
(Ag. 55, 115). 

Suivant al-Qazwînî, I, 385, « les Arabes prétendaient que si le loup 
se trouve à gauche de l’homme — c’est-à-dire sânih —, l’homme le 
vaincra ; s’il est à sa droite — c’est-à-dire bârih —, il vaincra l’hom¬ 
me » ( x ). 

Milan 

Sur cet oiseau (fyida’a) qui fait partie des cinq animaux « impurs » 
(Jawâsiq) qu’il est permis de tuer en état de sacralisation et dans le 
haram même ( 1 2 ), nous n’avons trouvé que le présage rapporté par 
Nuwayrî, Nihâya, III, 135, et traduit dans Arabica 8, 57. 

Mouches 

Cf. Nuwayrî, Nihâya, III, 133 = Arabica 8, 55, n° 53. 

Mulet 

Ib., 132 = Arabica 8,54 n os 38-39 ; supra, p. 503 
Oie 

Le jour de son assassinat, "Alî b. Abî Tâlib sortit à l’aube pour aller à 
la prière; un troupeau d’oies vint à sa rencontre, sifflant vers lui. 


appendice au chapitre iv 

Ceux qui l’accompagnaient, se mirent à les éloigner de lui ; mais c Alî 
leur dit : « Laissez-les ; elles (me) pleurent » 1 II ne tarda pas à être 
assasiné ( Usd, IV, 36 ; Damîrî I, 58). 

Oiseau 

Dans certains récits ornithomantiques, le nom de l’oiseau n’est pas 
spécifié. En plus de Nuwayrî, Nihâya, III, 135, 11. 5-6 (= Arabica, 
8, 57, n 0B 72-74), deux exemples sont fournis par Bayhaqî, Mahâsin : 

Le premier (p. 349 sq.) se rapporte à Yahyà b. Barmak. Ce dernier 
était à la recherche d’une grosse somme d’argent (trois millions de 
dirhams ), exigée par al-Mansûr pour le rachat de son père, Hâlid b. 
Barmak. Il en recueillit, en deux jours, deux millions sept cent mille, 
et il était soucieux de trouver le reste. En passant le pont, un augure 
(zâgir ) se précipita vers lui en disant : « Les oiseaux ont parlé ; ( x ) ar¬ 
rête que je te le dise » 1 Yahyà le dépassa sans prêter attention à ce 
qu’il disait ; l’augure le poursuivit et s’accrocha à lui. « Malheureux 1 
Laisse-moi tranquille, lui dit Yahyà ; je suis occupé I — Par Dieu, 
lui dit l’homme, tu es soucieux, mais tes soucis s’évanouiront et demain, 
à ce même endroit, l’étendard (de l’armée) sera entre tes mains » 1 
Voyant l’étonnement et l’incrédulité de Yahyà, il ajouta : « Si cela 
se vérifie, tu me devras cinq mille dirhams ». Yahyà dit « Oui » ; « mê¬ 
me s’il avait dit cinquante mille dirhams, ajoute-t-il, j’aurais dit « Oui », 
puisque cela me paraissait impossible » ! Mais alors survint la nouvelle 
de l’invasion d’al-Mawsil par les Kurdes ; al-Mansûr cherchait un 
homme capable de prendre la tête de l’armée, pour éviter un désastre. 
Al-Musayyab b. Zuhayf lui recommanda vivement et sous sa garantie 
Hâlid b. Barmak. Le calife le fit venir, le dispensa des trois-cent mille 
dirhams qui restaient et lui confia la mission de réprimer la révolte. 
Passant sur le pont, tenant l’étendard entre ses mains, Yahyà vit le 
zâgir s’approcher de lui et dire : « Je suis à t’attendre ici depuis l’aube » 1 
Yahyà sourit et lui fit signe de le suivre ; il lui donna les cinq mille 
dirhams. 

Le second (p. 354 sq.) a trait au légendaire Quss b. Sâ'ida. L’em¬ 
pereur de Byzance ( Qaysar ar-Rûm) lui aurait demandé : « As-tu pra¬ 
tiqué l’ornithomancie? —Nous, Arabes, lui répondit-il, nous nous 
passionnons pour l’ornithomancie. — Quel est le fait le plus étonnant 


1. Sur la signification des hurlements des loups chez les Persans, cf supra, p. 503 sq. 

2. Cf DamIrî, I, 287 sq. Ces cinq sont le milan, le corbeau noir et blanc ( abqqt '), 
le scorpion, la souris, le chien enragé. 


1- • Sur — çy *I 

cf. T'A 2, 275, 1. 11. 


« se manifester, devenir clair et évident», 
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que tu aies vu, lui demanda-t-il ? — Je me suis rendu, raconta-t-il, 
en compagnie d’un Arabe de mes amis, auprès d’un roi ; nous l’avons 
trouvé sur le point de partir pour razzier une tribu chrétienne. Arrivé 
à une distance de plusieurs parasanges de sa ville, il fit dresser ses 
tentes et ses baldaquins, afin que tous ses soldats se réunissent autour 
de lui. Son pavillon fut dressé au bord du fleuve et il ordonna qu’on 
nous dresse une petite tente, à mon compagnon et à moi-même. Sur 
ces entrefaites, voici venir deux oiseaux, l’un noir, l’autre blanc ; nous 
les observions, mon ami et moi ; quand ils passèrent au-dessus du roi, 
ils agitèrent leurs ailes, secouèrent leurs queues et disparurent ; puis 
ils revinrent et quand ils furent proches de lui, ils l’encerclèrent et vin¬ 
rent s’arrêter et picorer auprès de nous. Mon compagnon dit alors : 
« Je n’ai point vu jusqu’à ce jour deux oiseaux plus merveilleux ; le¬ 
quel choisis-tu? — Le noir, dis-je. — Pour moi, c’est le blanc qui me 
paraît le plus étonnant, rétorqua-t-il ; quel présage en tires-tu ? — 
Le jour et la nuit, répondis-je, enrouleront cet homme au cours de son 
voyage et il mourra. Quant à ta préférence pour le blanc, je l’ai inter¬ 
prétée comme le signe d’une déception, puisque tu retourneras les 
mains vides ». Mon ami se mit alors en colère. 

Le soir venu, le roi nous fit chercher pour converser avec lui ; mon 
ami le mit au courant de mon interprétation ; il me demanda de m’ex¬ 
pliquer et je lui dis la vérité. Il fut courroucé et me dit : « (Ton inter¬ 
prétation est faite) en faveur de tes coreligionnaires ! — Je n’ai fait 
que te dire la vérité », lui répondis-je. Alors, il me fit mettre en prison 
et partit ; mais, à peine s’était-il éloigné qu’il trouva la mort. (Se 
sentant perdu,) il demanda qu’on me donnât vingt chamelles et dit : 
« Que le conseil de Quss était sincère » ! C’est ainsi que je m’en retour¬ 
nai avec un troupeau de chameaux et mon ami s’en alla les mains vides » ! 

Perdrix 

Sur cet oiseau ( qabag ), nous avons noté ce présage d’origine persane : 

« Si les perdrix sauvages répondent aux perdrix domestiques, les 
habitants de la localité triompheront de leurs ennemis » — (Ps.-(jÀhiz, 
'Irâfa, 9). 

Pigeon 

Sur ce rameur de haute volerie, considéré comme démoniaque dans 
la tradition musulmane 0, les seuls présages que nous ayons recueillis 

1. Cf. (jâhiz, Hayawân, I, 145 : On prétend que le Prophète, voyant un homme 



sont ceux rapportés par NuwayrÎ Nihâya, III, 133 (= Arabica 8, 55 
sq., n 08 44, 45, 46, 47, 56). Un vers d’Abû Tammâm parle de 'iyâfa 
à propos des pigeons ( x ) ; mais, ici comme ailleurs, il s’agit d’une inter¬ 
prétation onomatomantique fondée sur l’allitération (pigeons) 

— himâm (mort). 

Poule 

Cf. supra, s. coq et Nuwayfî, Nihâya, III, III, 133 (= Arabica 5,55, 
n° 55). 

Rat 

Nous avons vu plus haut que les effets rongés par les souris servaient 
à la divination (p. 388 sq.). Tout en confirmant cet usage, le Ps.-(jahiz 
et Ibn Qutayba rapportent d’autres présages tirés du comportement 
des rats ('Irâfa, 8 sq. ; f Uyûn, II, 151) : 

« Si les rats transportent, dans les effets du maître, du froment, de 
l’orge [et de la nourriture, ad. ' Uyûn], il verra croître sa fortune et 
le nombre de ses enfants. 

« S’ils rongent ses vêtements, cela indique une décroissance dans 
sa fortune et dans le nombre de ses enfants. Il faudra couper la partie 
rongée et la raccommoder ; [c’est en cela que l’on écartera ce qu’on 
redoute de ce malheur, om. ' Uyûn], 

« Si la mort se répand parmi les rats, les prix baisseront et il y aura 
abondance ( cf. supra, p. 477 sq.). 

Renard 

Selon le Ps.-(jÂhiz, 'Irâfa, 8 : 

« Si les renards glapissent beaucoup, les sorciers ( safyara ) feront beau¬ 
coup de mal. 

« Si les renards aboient comme les chiens, les gens subiront de grands 
dommages de la part des bêtes féroces. 


suivre un pigeon en vol, dit : « Un démon qui en suit un autre ». C'est, semble-t-il, 
une condamnation du tir au pigeon (comp, DamÎrî, I, 324). Sur la colombe, sym¬ 
bole d’Astarté, cf. T. Fahd, Le panthéon de l’Arabie Centrale, ch. II, s. al- r Uzzâ. 

1. Cité in 'Iqd, I, 226; III, 183; Damîrî, I, 323: £jj*S 

(x* • Sur bà’ a > «susciter», employé généralement 

pour pousser les moutons, les chèvres ou les ânes, cf. T'A 10, 433. 
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<( Si les renards jappent comme les chacals, on se lamentera ( x ) beau¬ 
coup sur les grands et les nobles ». 

Sauterelle 

al-(jahiz, Hayawân, III, 135, affirme que les Arabes tiraient mau¬ 
vais présage (iatayyur) du comportement des sauterelles (gard al-garâd) 
et de leurs couleurs. Il rapporte d’al-Asma'i qu’an-Nâbiga décida 
un jour d’accompagner Zabbân b. Yasâr pour une razzia. Au moment 
de se mettre en route, il vit courir, sur son vêtement, une sauterelle de 
différentes couleurs ; il en conçut un mauvais pressentiment et refusa 
de partir. À son retour, Zabbân lui aurait dit : « Tu sais bien qu’il 
n’y a de mauvais présage (tayr) que pour celui qui y croit (mutatayyir) 
et s’abstient d’agir. Oui, sans doute, il y a des coïncidences fortuites, 
mais beaucoup d’entre elles demeurent sans effet » ( 1 2 ). 

Serpent 

A nim al sacré et animal de présages dans les cultes agraires des Sémites 
du Nord (Canaanéens et Araméens, en particulier) qui représentaient 
le dieu Lune sous la forme d’un serpent ( 3 ), ce reptile semble s’être 
prêté très tôt aux spéculations des devins. Son nom, chez les Sémites 
du Nord, n h è ( 4 ), devint synonyme d'omen (bon ou mauvais) en hébreu, 
araméen, syriaque et arabe ( 5 ). Mais, en arabe, du fait de son opposi¬ 
tion à sa'd, <( faste », nafys prit très tôt le sens de « néfaste » et sortit 

1. Nous lisons CjL.Il,» au U eu de ûL.Ll» • 

2. Hayawân, III, 138 Y, 160. Comp. le proverbe ^ où, affirme- 

t-on, il s'agit d'un nom propre porté par une chanteuse mekkoise légendaire de 
l'époque de f Âd. Cf. T f A 2, 321: Lgil a5Cc 

‘i/Uj J c’est aussi le nom de 

plus d'une jument de l'époque préislamique ( ib .). 

3. Cf. D. Nielsen, Die allarabische Mondreligion, 107 ; Grohmann, Gotter- 
symbole, 71 sqq. (Wadd, Sahar). Sur le rôle du serpent dans les cosmogonies des 
Sémites du Nord et de l’Est, cf. Wensinck, The ideas of the western Semites con- 
cerning the navel of the earlh, op. cit., 59 sqq. 

4. Probablement issu de l’acc. nahâsu, « devenir riche, fertile » (Bezold, 196). 

Comp. (DamîrÎ, I, 333). 

5. Cf. détails ap. W. R. Smith, in Journal of Philol. 14/1885, 114 sq. ; T. Wit- 
ton Davies, Magic, Divin, and Demonology, 81-83. 


APPENDICE AU CHAPITRE IV 

en même temps du domaine de la zoomancie pour se cantonner dans 
les présages astrologiques et dans la théurgie. 

Nous n’avons noté aucun présage de serpent proprement arabe, à 
part celui que l’on peut voir sous Hérisson ; les deux, enregistrés par 
le Ps.-(jÂhiz, 'Irâfa, 10, sont d’origine persane : 

« Quiconque (voit) tomber, d’un trou, devant lui, un serpent, subira 
un dommage (cf. aussi f Uyûn, II, 152). 

« Si un serpent mort se trouve étendu dans la maison où il vivait, 
le maître de cette maison subira une calamité dans sa fortune » ( 4 ). 

Singe 

Cf. Nuwayrî, Nihâya, III, 134 = Arabica 8, 57, n os 67-68. 

1. À titre comparatif, cf. réf. in Arabica 8, 58, n. 5 ; y ajouter G. Furlani, Due 
Iratlalelli enodiomanlici in siriaco, in Rendiconti délia Reale Accad. dei Lincei, Cl. 
di Sc. Mor., Stor. e Filol., sér. V, vol. 28/1919, 358 sq. (texte), 361 sq. (trad.) : 10 
présages tirés de la rencontre de serpents ; J. J. Modi, The persian Mâr-Nâmeh or 
the book for taking omens from snakes, Bombay 1893. 




CONCLUSION 


DIVINATION ARABE ET 
DIVINATION MUSULMANE (Rétrospective) 


Des deux parties de ce travail, brossons un tableau sommaire. 

Tout d’abord, il nous a été permis de constater qu’en dépit de son 
caractère fragmentaire et souvent rudimentaire, en dépit de la pauv¬ 
reté et de l’incohérence de ses méthodes, la divination arabe se laisse 
circonscrire et se présente à nous comme le dernier témoin, devenu 
chétif et rabougri par la sécheresse du désert arabe et le caractère 
fragmentaire de la société nomade, de la grande, riche et prospère 
divination sémitique. 

Ce témoignage, quelle qu’en soit l’ampleur, projette comme sur un 
écran l’image d’une réalité remontant à plus d’un millénaire avant 
sa consignation par écrit, image dont l’authenticité croît de jour en 
jour, grâce aux études consacrées à la plus riche des documentations 
divinatoires, celle de l’Assyro-Babylonie. 

Les composantes de cette réalité se résument de la manière suivante : 

D’après sa définition descriptive et à travers ses manifestations, la 
divination arabe apparaît intimement liée à la prophétie, dont elle 
est la souche ou, du moins, le premier échelon. Nulle discontinuité ne 
rompt ces deux concepts complémentaires dont le second apparaît 
comme l’épanouissement du premier. Mais une ligne de démarcation 
s’établira entre eux le jour où les conditions sociales auront changé, 
par le passage du nomadisme au sédentarisme ou de l’oligarchie à la 
monarchie, et le jour où la nature du message divin et son contenu se 
seront foncièrement modifiés, par le passage du polythéisme à la mono- 
lâtrie et au monothéisme. Car divination et prophétie sont l’expres¬ 
sion vivante et agissante d’une société donnée à une époque déterminée 
de son histoire. 

Dès lors, de par l’unicité de sa source d’inspiration et la toute puis¬ 
sance et l’omniscience du Dieu dont il porte le message, le prophète 
transcende le devin. La réaction de ce dernier consistera à cultiver 
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et à développer les techniques divinatoires qui se passent de l’extase, 
condition du succès du prophète, faisant parler les dieux par des in¬ 
termédiaires de tous ordres, considérés comme des succédanés de la 
divination extatique, irréalisable en tous lieux et en toutes circonstances. 

C’est là, du moins, la conclusion qui se dégage des nombreux textes 
que nous avons analysés dans le long chapitre relatif à la nature de 
la divination arabe . Elle sera confirmée tout au long des chapitres 
suivants où l’action du devin apparaît essentiellement comme étant la 
forme élémentaire et préliminaire de celle du prophète, et les techniques 
qu’il met en œuvre, comme un substitut de l’inspiration prophétique. 

En effet, le kâhin arabe qui fut primitivement un extatique, notam¬ 
ment sous les dénominations d ’afkal, rabb et dû ilâh, puisait son inspi¬ 
ration mantique à la même source que celle du nabi, à savoir la divinité 
dont il était à la fois le desservant et le porte-parole, et exerçait son 
action sociale et transmettait le message divin sous les dénominations 
de sâdin, hâzî, 'arrâf, hakam et sayyid, dans le même esprit, sinon de 
la même manière, que le faisait le nabi. Leur inspiration et leur 
action commencent à se différencier, quand le kâhin recourt à des 
intermédiaires entre lui et le dieu révélateur, alors que le nabi cul¬ 
tive au plus haut point les relations personnelles entre lui et le dieu 
qui l’inspire. 

Ces intermédaires occupent une place dominante dans la divination 
arabe, où esprits, djinns, êtres animés ou inanimés transmettent au 
devin la volonté des dieux et leurs desseins sur les hommes. La con¬ 
ception de l’inspiration prophétique dans l’Islam primitif en est forte¬ 
ment imprégnée, puisque le Prophète arabe n’a pas réussi à avoir des 
relations directes et personnelles avec Allâh. C’est pourquoi, pour se 
séparer des inspirés du paganisme (devins et poètes), il divisa les inter¬ 
médiaires en deux groupes, l’un bon, l’autre mauvais. Comme Moïse, 
Mahomet n’a point osé regarder la Face de Dieu ; moins que Moïse, Ma¬ 
homet a entendu la Voix de Dieu, alors qu’il s’entretenait familièrement 
avec l’Ange de la Révélation. 

La raison de cet état d’âme du Prophète arabe, comparable à celui 
du kâhin arabe, tel qu’il devait se présenter à son époque, est à recher¬ 
cher dans les conceptions religieuses et cultuelles de l’Arabie ancienne. 

En effet, l’approche de la divinité se faisait indirectement à travers 
des institutions exprimant la foi aux dieux et ce qu’on attendait d’eux. ( x ) 

1. Sur les institutions, cf. notre étude sur Le Panthéon de l’Arabie Centrale (sous 
presse), ch. I. 


Alors que, dans la religion mosaïque, Yahwé fut progressivement 
personnalisé, l’Allâh de l’Islam émergea du chaos d’un panthéon où 
l’anonymat est ce qu’il y a de plus frappant. Les quatre-vingt-dix 
noms divins que la tradition islamique charria jusqu’à nous, ne sont 
en majeure partie que des épithètes révélant tout au plus les éléments 
disparates d’une théologie rudimentaire ( x ). Très exceptionnels sont 
les faits qui rappelleraient les accents du Psalmiste ou des Prophètes 
d’Israël s’adressant à Yahwé. La conséquence de cet anonymat fut 
le dépérissement de la piété individuelle qui trouve sa vitalité et son 
énergie dans les relations directes et personnelles entre l’homme et la 
divinité. 

La plus tangible des manifestations de la piété personnelle et collec¬ 
tive réside dans la richesse des sanctuaires et des temples des dieux. 
Or, les sanctuaires de l’Arabie centrale, y compris le plus grand d’entre 
eux, la Ka f ba, centre de ralliement de toutes les tribus, nous appa¬ 
raissent d’une déconcertante pauvreté, par rapport aux sanctuaires 
du paganisme sémitique des régions avoisinantes. Pauvreté monumen¬ 
tale, d’abord, pauvreté du trésor, ensuite. À l’avènement de l’Islam, 
seuls certains sanctuaires détenaient, dans leurs trésors, quelques ob¬ 
jets précieux, provenant d’ex-voto offerts par des visiteurs de mar¬ 
que ( 2 ). Le nomade, lui, offrait des produits de son troupeau ; mais 
les victimes qu’il immolait à son dieu, étaient pour lui occasion de 
vanité plus que de piété ; car un tel geste exaltait sa générosité aux 
yeux de ceux qui participaient avec lui à la consommation des vian¬ 
des sacrifiées. 

De plus, le mobilier cultuel est quasi inexistant. À part les symboles 
divins, eux aussi anonymes, à tel point qu’ils sont désignés par le nom 
de la tente qui les abritait (bétyles), on chercherait en vain les ustensiles 
en métaux précieux démontrant la richesse du sanctuaire. 

Par conséquent, c’est dans le caractère impersonnel des religions 
arabes que se trouve la justification de la conception arabo-musulmane 
de l’inspiration mantique et prophétique, où la fonction de l’intermé¬ 
diaire rejoint en quelque sorte celle du démiurge néo-platonicien et 
gnostique. 

L’expression formelle de cette inspiration qui matérialise le message 
divin et caractérise l’action sociale du porte-parole des dieux, confirme 


1. Sur ces noms divins, cf. ibid. ch. II. 

2. Sur les sanctuaires de l’Arabie ancienne, cf. ibid. ch. III. 
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sans équivoque cette absence totale des relations directes et person¬ 
nelles avec la divinité. 

En effet, les deux formes de l’oracle arabe, l’oracle - sag', qui fut 
primitivement le produit de l’état extatique du kâhin, et Y ov&cle-ragaz, 
oracle de guerre exprimant la colère divine, ne portent point, dans l’état 
actuel des textes, fort suspect, il est vrai, et n’ont très vraisemblable¬ 
ment jamais porté, même au stade le plus ancien, une mention analo¬ 
gue à celle des oracles hébraïques, à savoir « oracle de Yahwé ». Là 
même où l’intermédiaire matériel ou immatériel semble s’effacer le 
plus, comme dans l’oracle du hâtif, «voix d’un être invisible qui crie 
haut et qui porte au loin la parole », et dans la ventriloquie ( hamhama ), 
les relations personnelles demeurent plus absentes que jamais. 

Et pourtant, tous les procédés de la divination arabe se présentent 
comme des succédanés de l’oracle. Un antique refrain rythmé qui 
était récité avant la consultation bélomantique à la Ka'ba, le dit 
clairement. S’adressant à Hubal, le consultant lui disait : « Si tu ne 
veux pas parler, fais-le, du moins, par les flèches » (*) ! 

Tout est parole divine, mais par symboles. Les dieux arabes et le 
Dieu de l’Islam s’expriment éloquemment par toutes les formes d’ex¬ 
pression de la nature : les signes conventionnels des procédés cléroman- 
tiques, les signes symboliques des rêves, les signes statiques des pro¬ 
cédés physiognomantiques, les signes dynamiques de l’ornithomancie 
et des présages similaires, tous expriment la volonté des dieux, font 
entendre leur voix et rendent leur jugement. Il est bien rare que ce 
jugement soit clair et évident ; c’est pourquoi la tâche du devin est 
devenue de plus en plus celle d’un exégète, beaucoup plus que celle 
d’un messager. L’Islam triomphant ne tarda pas à réserver jalouse¬ 
ment et exclusivement à son Prophète le rôle de messager de toute 
révélation, sous quelque forme qu’elle se transmette. C’est ainsi que 
la Sîra nous présente le Prophète usant de tous les procédés de la 
divination païenne, après les avoir dépaganisés. 

Après la mort du Prophète, le « sceau de la prophétie » étant à jamais 
apposé, le recours aux pratiques divinatoires, accréditées en quelque 
sorte par lui, posait un grave problème à sa jeune communauté. La 
légitimité de certaines d’entre elles paraissait évidente et leur survi¬ 
vance, entretenue par l’aspiration et l’attachement populaires, sem¬ 
blait inévitable. Mais le danger venait du côté du personnel qui de¬ 
vait en détenir les prérogatives. Il est fort significatif à cet égard 


1. Azraqî, 74. 
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que la Tradition ne s’est point prononcée contre la divination en bloc, 
mais seulement contre les kâhins qui la pratiquaient, du fait qu’ils 
trempaient dans le culte païen et pouvaient être considérés, à ce titre, 
comme réfractaires à la réforme monothéiste. 

Bannir le devin de la société musulmane tout en conservant cer¬ 
taines pratiques divinatoires, cela nécessitait le réaménagement de 
ces dernières. Désormais, tout individu capte les signes divinatoires 
et les interprète. Il peut consulter quelqu’un de plus doué, plus capa¬ 
ble, plus expérimenté que lui, sans que ce dernier ait une fonction 
officielle dans la communauté. Progressivement, et à la demande des 
califes qui se fiaient à la voix du ciel exprimée par les signes divinatoires, 
les héritiers de la science des devins, et non de leur fonction ni de leurs 
privilèges, fixent par écrit les codes d’interprétation et les règles 
des divers procédés divinatoires, de manière que chaque individu 
soit suffisamment armé pour donner aux signes qu’il retient la signifi¬ 
cation qu’il croit leur convenir. Il restera des personnes plus compé¬ 
tentes que d’autres ; mais le principe de la « laïcité » de la divination 
n’en souffrira plus. 

C’est ainsi qu’au cours des trois premiers siècles de l’hégire, on as¬ 
sista à la floraison d’une très riche littérature divinatoire qui fut sans 
cesse alimentée par des apports étrangers, lesquels y ont agi à la ma¬ 
nière d’un ferment. Aux procédés divinatoires anciens sont venus 
se substituer ou s’ajouter de nombreux procédés, d’esprit assez diffé¬ 
rent, en ce sens qu’ils n’étaient plus, comme les premiers, des succéda¬ 
nés de l’oracle, mais des techniques indépendantes, basées sur l’observa¬ 
tion et l’interprétation analogique. La notion grecque de ré^vr), intro¬ 
duite par les traductions d’écrits divinatoires du pehlevi et du grec 
byzantin, changea totalement les perspectives de la divination. On 
ne considérait plus la connaissance divinatoire comme le fruit d’une 
inspiration divine, mais comme l’acquis d’une science humaine ; d’où 
l’application du terme Hlm, « science, art, technique », à toutes les com¬ 
posantes de la divination : à la bélomancie, condamnée par le Coran, 
en raison de son appartenance au culte païen, succèdent le Hlm al-qur'a 
ou rhapsodomancie, le Hlm al-gafr et le Hlm al-hurûf ou onomatoman- 
cie, le Hlm hawâss al-qur’ân, combinaison de la rhapsodomancie et de 
la iatromantique, le Hlm ar-raml ou géomancie et le Hlm az-zâHrga, 
sorte de machine à tirer présage. À l’oniromancie, en tant que rêve- 
message, reçu de la divinité directement par l’homme ou par son sub¬ 
stitut et exprimé souvent en langage clair, succède le Hlm at-ta'bîr 
ou onirocritique. À la qiyâfa ou physiognomancie, succède le Hlm al- 
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firâsa ou physiognomonie, domaine qui connaîtra une grande exten¬ 
sion en Islam par l’adjonction de la chiromancie, l’omoplatoscopie, la 
connaissance divinatoire du sol, la divination météorologique, sciences 
maigrement représentées en Arabie ancienne et unies ensemble, du 
fait qu’elles reposent sur la même méthode d’observation ( axoTtid ) 
de faits statiques. 

Seule l’ornithomancie semble être restée réfractaire à ce réaménage¬ 
ment des méthodes divinatoires anciennes, parce qu’elle en constituait 
en Arabie la plus importante et la mieux disciplinée. Elle appartenait 
de tout temps au nomade, qui assimila mal les impératifs de la nouvelle 
religion et maintint sans discontinuité les usages et les pratiques des 
ancêtres. L’Islam, religion essentiellement urbaine, n’a pas vu, dans 
cette pratique essentiellement nomade, un danger de retour aux mœurs 
païennes, puisque, depuis bien longtemps, l’ornithomancie arabe s’était 
détachée des dieux et avait cessé d’être une prérogative exclusive du 
culte et de la divination. 

En outre, l’Arabe, réputé pour sa mentalité omineuse, sut trouver 
dans la cité où l’Islam le força de vivre, de quoi remplacer ce qu’il avait 
dans les vallées du Higâz, les déserts de la Yamâma et sur les plateaux 
du Nagd. La tira, interprétation du mouvement (vol, cri, siège et 
comportement) des volatiles et des quadrupèdes, et le zagr, interpréta¬ 
tion de leur mouvement suscité, n’étant plus aisément praticables 
dans les agglomérations et les centres urbains, il se rabattit sur un 
ancien procédé, plus cultivé par les citadins et déclaré licite par le 
Prophète qui le pratiquait couramment : il s’agit du fa’l, terme géné¬ 
rique qui désigne toutes sortes d’omens et qui se divise principalement 
en fa’l onomatomantique, physiognomonique et astrologique. 

La littérature arabe des présages est d’une extrême variété ; elle 
véhicule des matériaux d’une haute antiquité, parvenus en partie 
aux Arabes par l’intermédiaire iranien. Une œuvre fondamentale 
vint enrichir considérablement le répertoire des présages en arabe : 
c’est K. al-âyîn, manuel de cérémonial royal d’époque sassanide, 
contenant un code des usages et superstitions, traduit du pehlevi 
par Ibn al-Muqaffa c (Fih. 118), dans la première moitié du ii e /vm e 
siècle, et largement utilisé par Ibn Qutayba (m. 276/889), dans le 
K. 'uyûn al-ahbâr, et par l’auteur de Bâb al-irâfa wa-z-zagr wa-l-firâsa 
'alà mâdhab al-Furs, attribué à Abu 'Utman al-(jÂhiz (m. 255/868) ( 1 ). 


1. Salâh ad-Dîn al-Munaëëid a récemment retrouvé en Iran un abrégé de K. al- 
âyîn (cf. sa conférence à L’Orient, Beyrouth, décembre 1965). 
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Nous avons relevé un grand nombre de ces présages. Par leur style 
leur variété et leur contenu, ils rappellent étrangement les séries de 
présages assyro-babyloniens. La même impression est fournie par les 
présages généthlialogiques, hémérologiques et proprement astrologiques 
qui, eux aussi, ont passé aux Arabes par le canal du pehlevi. Les grandes 
collections astrologiques arabes contiennent un héritage culturel d’une 
très grande richesse, héritage qui attend d’être mis en valeur depuis 
la publication du Catalogus codicum asirologorum graecorum, commen¬ 
cée en 1899. 

Ainsi, l’éventail des techniques divinatoires arabes était très large. 
Ce qui n’y est point attesté, ce sont surtout les disciplines savantes, 
telles l’hépatoscopie et l’extispicine, qui sont le produit d’une société 
sédentaire très évoluée et d’un collège de devins bien instruits. Ce à 
quoi l’Arabie centrale ne saurait nullement prétendre. 
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262, 522. 

Prophétie : 18, 24, 45, 51, 52, 54, 
56, 57, 58, 59, 60, 61, 63, 64, 65, 66, 
68, 77 sqq ., 85, 86, 87, 88, 90, 199, 
249, 252, 266, 267, 275, 392, 472, 
521. 

Psammomantique : 197. 

Radixomancie : 478. 

Rêve, songe : 51, 58, 59, 60, 61, 65, 
247 sqq . 

Révélation : 58, 68, 76 sqq . 

Rhabdomancie : 94, 182, 183 (rhab- 


diomancie). 

Rhapsodomancie : 32, 41, 183, 214, 
sqq., 451, 525. 

Scapulomancie : 39, 47, 105, 369. 

Scopélisme : 189, 190. 

Sorcellerie : 34, 40, 64. 

Sourcier : 32, 115, 183, 403 sqq. 

Style divinatoire : 46, 47, 65, 414. 

Talisman : 49 (art talismanique), 50, 
51, 54, 220, 223, 224, 230, 

Tâtage des veines : 32. 

Teraphîm : 139, 140, 141, 142 sqq., 
145, 147, 167. 

Théurgie : 26, 245, 480, 488, 521. 

Trapézomancie : 183. 

Ventriloquie : 169, 171 sqq. 

Urîm et Tumîm, 24, 139, 140, 141, 
144, 184. 

Vision : 56, 57, 61, 62, 63, 113, 269 
sqq. 

Zodiaque [Signes du] : 33, 225, 244, 
467, 468, 488, 490 sqq. 

Zoomancie : 47, 440, 519. 


III — INDEX DES TERMES ORIENTAUX, GRECS 
ET LATINS. 


1. Index des termes arabes 


a 

'ab'ab, gabgab : 131. 

'abd, 'ibâd, 'âbid, 'ubbâd : 107, 109, 
327. 

abdâ\ budû * : 212. 

'âbid-. 52. 
ablag : 456. 

'abqarî : 277, 
abû zurayq : 435. 


âdân : 278. 
adgât : 271, 320. 
adhâ : 416. 

'adwâ : 501. 
afdâl : 318. 

afkal : 24, 102, 103 sq., 522. 
afqam : 462. 

'agami : 311. 
agda' : 453. 
aggâr : 134. 
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ahl: 135. 

ahl al-ard : 174 sqq. 
ahl al-mâ 5 : 104. 
àhlab: 511. 
ahyal: 434, 435, 511. 

'a if : 83, 112, 196, 250, 371, 377, 
434, 469, 474. 
âl : 135. 

'alâma : 33, 79. 

'âlamiyya : 327. 

'âlim : 112. 

'alima : 117. 
amrat : 71 ■ 

'anân : 415. 
anfaqa : 205. 
anguh : 480. 
ankaraliâ ra , y an : 416. 
anna : 506. 
ansâb : 204. 
ansâr: 265. 

'aq'aq : 512. 

'aqd ar-rataim : 475. 

'aqîm : 102. 

'aqîqa : 183. 

'âqir : 102. 
aqlâm : 220, 224. 

'arafa : 117. 

'ârid: 33. 

'ârif : 52, 53. 

'artf: 120. 

'art$: 281. 
arkân : 406. 

arl, wrl, grl, grl : 145. 

'arrâf : 41, 74, 83, 91, 92, 94, 95, 110, 
112, 113 sqq., 115 ( 'arrâfa ), 117, 
377, 522. 

'arûba : 457. 
as/a' ahwü : 286. 
asham : 197. 
aSlcâl : 385. 

asmâ > husnà : 221, 234 sqq. 
aSrâf : 467. 
asrafa : 205. 
aswadân : 459. 

'atafa : 138. 

âfâra* min 'ilm : 199. 

'âlis : 445, 448, 513. 


ail: 143. 

a'war ( abû. fard in karîma, mukarram, 
kartm 'ayn al-yamînlas-Samâl ) : 459, 
507. 

'awf : 432. 
awrâd : 240. 

afwry, arya, warà, irrat, ar, arûn, 
ûwâr, ivarâ’, waryy : 146. 

'awwada : 171. 
âya : 78. 

'ayb : 435. 

aysâr, yâsirûn : 208. 
ayyâm al-'agûz : 101. 
ayyâm at-taSrîq : 190. 

'azâ’im : 40 {' ilm al-), 232. 

b 

bahâ’im : 447. 

bahher : 47. 

balad : 161. 

bân, bâna : 455, 508. 

baram : 211, 

barV : 68. 

bârih : 440 sqq., 469, 514. 

bârmâl : 513. 

bârra : 263. 

barrâda : 508. 

al-barr al-fâ’ig : 104. 

baSara t : 370. 

al-baSariyya : 45. 

bastr (abû basîr, kaftf, makfûf, da'tf, 
darîr, 'â$iz, ma'dûr) : 459. 
batîl: 133. 
batr, butr : 168. 
bay'a : 310. 

bayt: 99, 104, 108 ( lah u l-bayt), 110 
(bayt al-masdan), 111, 124 (lah u , 
lahum al-), 125 (— 'iyâfa wa-qiyâ- 
fa), 132 sqq., 184, 253 ( buyûl ), 274. 
bigâd : 134. 
bûq: 278. 

burgâs, burgis : 193. 
busr : 262. 

buërâ : 88, 267, 453 ( biSâra ). 
bntûr : 391. 


d d d 

dahad : 454. 

ad-dahâs : 104. 

d k r: 176. 

dalâla : 33. 

dalâ’il : 225, 409. 

dâr : 136, 274. 

ad-darb bi-l-qidâh : 181 sqq . 

darabân : 397. 

dartb : 209. 

dârib al-mandal : 49. 

da'wa : 88. 

dawâ'ir : 388. 

daivd : 448. 

dawla : 491 sqq. 

dawwama : 443. 

dtn : 277. 

du'â ’, ad'iya : 242. 

dû ilâh : 108 sq., 522. 

f 

al-fadd : 209. 
fahl : 73. 

fa'l : 31 ( onomatomantique), 32, 34, 
36, 41 ('ilm al-), 104 ( tafaul), 219, 
222, 431, 436, 437, 438, 450 sqq., 
503, 526. 
fard: 209. 
farg : 476. 
fâtiha: 243. 
falin : 105, 
fawâsiq : 514. 

fayd : 50, 51 ( al-ilâhî ), 52, 53, 62, 164. 
firâsa : 31, 39, 41, 42, 48, 105, 220, 
226, 369, 375, 378 sqq., 399 (— an- 
nisâ ’), 526. 
filna : 286, 291, 501. 
fitra : 207, 436. 

fûl, fi'âl, fiyâl, mufâyl, mufâyala, 
taf'îl, ifti’âl : 450-1. 
fuqarâ ’: 307. 

è è 


ÿâbih : 444, 445. 

gafr : 25, 33, 49,176,183, 217,219 sqq., 
395, 481, 525. 
galza : 70. 
gâmi’ : 312. 
gâmid : 70. 
gamz : 220. 
gâq, gîq, gaqq : 509. 
garbâ 5 : 464. 
gard al-garâd : 518. 
al-gârib wa-t-tâlV : 468. 
gariqa : 206. 
garqad 174. 
garwal : 179. 
gaSî : 80. 
galtl : 79. 
gawiya : 206. 
gayba : 79. 
gibl : 195. 
ÿifâr: 374. 

gimâr, gamra : 188 sqq. (ramy al-). 

(jismânl : 70. 

giz' : 454. 

gufl, agfâl : 210. 

gûl : 75. 

gulâl : 49. 

gull: 324. 

gumu'a : 457. 

gunûb : 167. 

gurâb : 434, 455. 

gurûb : 490. 

gurûr : 65. 

gurra : 261. 

h h h 

hâ’a : 517. 
habîr : 112. 
habîç : 285. 
habr : 85, 86, 96. 

hâda min ihivân al-kuhhân : 125. 
hafîf : 445. 

hâfiya: 223, 224, 233, 234. 
hagÿâm : 462. 
hâgib : 110, 111, 124. 
hagg : 121, 122, 127, 128, 141, 191, 
194, 206. 
hâ’id : 445. 


ga'ba : 182. 
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hakam : 118, 522. 
haktm, muhakkim : 165. 
hâla : 33. 

hait al-qutn bi-s-sûf : 195. 
hâlûmat at-tibâ' at-tâm : 364 sq. 
halyûn : 299. 
hâm, hâma : 172, 513. 
hamala : 138. 

hamâma, hamâm : 455, 517. 

hamhâm : 512. 

hamhama : 171, 524. 

hâmil : 65. 

hamr : 206. 

hanâfis : 447. 

hanîf : 87, 207, 268. 

hansâ’ : 464. 

haqîb : 445. 

haqq : 87. 

haram : 127, 128, 194, 416. 

harba : 132. 

harîq : 491 sqq. 

harîr al-mâ 5 : 220. 

harrûba : 454. 

hasâhu : 313. 

al-hâsib : 49. 

hasts : 448. 

hasmîrg : 32. 

hassa : 105. 

hâssiyya : 327. 

hâtam an-nubmvwa : 82, 472. 

halîb : 74, 77, 102, 117, 124. 

hâtif : 169, 170 sq., 174, 468, 524. 

hâtim : 459, 507, 511. 

al-fiatt bi-r-raml : 195 sqq. 

hawârt : 86. 

hawdag : 136. 

liaykal : 133. 

hayl, hâîl : 164. 

hayma : 136. 

hayr hayr : 437. 

hâzî : 91, 92, 102, 104, 110, 112 sq., 
114, 115, 196, 253, 377, 434, 
451 ( tahazzi ), 522. 
haztr, hâzir : 112. 
hazz : 209. 
hibâ 5 : 134, 136. 
hida’a : 514. 

hidtân : 49, 224, 272, 395. 


higâ , : 117. 
higâb : 73, 146. 
higâba : 111, 123, 124. 

Mgr: 258, 262, 289. 
hiÿra : 285. 

fta/, MZdn : 377, 390 sgç. 

/uZ/a : 127, 128, 129. 
hils, halis : 210. 
hikâyat sawtih : 511. 
hikma : 325. 
hilf, tahâluf : 406. 
himâ : 136. 

himîm, humhâm, humhûm, humâm : 
172. 

hisâb al-gummal : 183, 217. 

hisâbiyyât : 479. 

hisâl : 416. 

hisbân : 49. 

hizb, ahzâb : 242. 

h m r, himâr : 93. 

h t / : 170. 

hubût : 489. 

hudiya : 206. 

hudhud: 455, 508, 512. 

hukm : 485. 

hnlm : 65, 270 sq. 

huliuân : 67. 

hams : 125, 126 ( hamisa ), 127. 
hurda : 208, 209. 
hurf : 452. 

liurûf ('ilm al-) : 183, 217, 219, 220, 
221, 222, 223, 224, 228 sqq., 525. 
hutârim : 436. 
hutûl : 42. 


ibn, bint : 125. 
idâ : 413. 

'idh, 'idâh, 'âdih: 144. 

'idad, 'idda, 'udad, 'udda : 163. 
al-idrâk al-gaybî : 45, 81 230 (— al- 
gayb). 

al-idrâk an-nafsânî : 48. 
ifâda: 122, 126, 128. 
igâza : 121, 121, 126, 141. 
i e gâz al-qur'ân : 65. 
igmâ ’ : 80. 


ihrâm : 127, 128. 

ihlilâû : 25, 40 ('ilm al-), 222,297 sqq. 

ifitiyârâi : 41 {'ilm al-), 483 sqq. 

iktafala : 103. 

al-'ilâ(j bi-l-fikr : 42. 

ilhâmât : 50. 

r ilm : 207, 525. 

'ilm al-aktâf : 39. 

'ilm al-anwâ' : 25, 106, 412 sqq., 479, 
496. 

'ilm al-asârîr : 39, 394 sq. 

'ilm al-awfâq : 220, 230, 232. 

'ilm al-filaqtîrât : 40. 

'ilm al-hafâ’ : 40. 

'ilm al-hawâss : 40, 220, 232, 241 sqq. 
(^. al-qur’ân), 356, 525. 

'ilm al-hiyal as-sâsâniyya : 40. 

'ilm al-ihtidâ 5 ft l-barârî wa-l-qifâr : 

40, 403 sqq. 
al-'ilm al-ilhâmî : 49. 

'ilm al-isli'âna hi-hawâss al-adwiya : 
40. 

'ilm al-istihdâr : 40. 
al-'ilm al-qadîm : 58. 

'ilm aS-Sâmât wa-l-fitlân : 39. 
al-'ilm al-tabî'î : 369. 

'ilm at-tilasmât : 220. 

'ilm da'wat al-kawâkib : 40. 

'ilm istinbât al-ma'âdin : 40. 

'ilm kaSf ad-dakk : 40. 

'ilm nuzûl al-gayf : 33, 40. 

'ilm la'alluq al-qalb : 40. 
îmâ’ : 220. 

imârât an-nubuwwa : 79. 
indarasat : 67. 
inhitâf, ihtitâf : 269. 

'irâfa : 40 {'ilm al-), 41, 42, 47, 51 
{ashâb al-), 105, 114 {açhâb al-), 
imru 1 : 109. 
iSârât: 220. 
ism : 70. 

'isma : 80. 
iSrâf : 489. 
isrâ’iliyyât : 252. 
istalla : 471. 
istarfja'a : 481. 
istidlâl : 32. 
istigrâq : 80. 


istifiâra : 364, 

istinzâl rûhâniyya t al-aflâk : 49, 406. 
al-istiqâma : 49, 490. 
istiqsâm : 180, 181 sqq. (— bi-l-azlâm), 
204, 207, 208, 209, 214, 219, 371. 
islirâq as-sam' : 67. 
istiS'âr : 105. 
islisqâ ’ : 265, 518. 

'itâf : 140. 
ifm : 205. 

'iyâfa: 41, 104, 120, 195, 196, 199, 
408, 431, 432 sqq., 471. 

'iyâfa * al-afar : 39 ('ilm al-), 371. 

k 

al-kaddâb : 65. 
kâdis : 444, 445. 
kâfil al-haykal : 103. 
kâhin, kahana, kuhhân, kâhina : 41, 
47, 51, 64, 66, 67, 73, 74, 83, 86, 
89, 90, 91, 92 sqq., 98 sqq. (kâhina), 
107, 108, 109, 110, 111, 112, 113, 

114, 115, 117, 118, 119, 120, 121, 

125 (Ibn al-), 131, 132, 137, 148, 

151, 152, 153 (kâhina), 154, 155, 
156, 158, 159, 161, 165, 166, 167, 

168, 169, 171, 173, 184, 186, 195, 

250, 253, 260, (kâhina), 377, 499, 
502 (kâhina), 522, 524, 525. 
al-kâmil : 101. 
kanîsa : 96. 
kânûn : 476. 
karâma : 49. 
kaëf : 49, 230, 364. 
ki'âb : 183, 213 sq. 
kihâna : 22, 40 ('ilm al-), 41, 42, 43, 
64, 67, 91, 104, 106, 109, 112, 125, 
199. 

kilâb al-ginn : 74, 117. 
kilâb an-nâr : 313. 
kinâna : 182. 
kullifa : 266. 
ku'ub : 167. 

1 

labba : 282. 
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al-ladî : 108. 

lâ ilâh a illâ l-lâh : 129. 

laqâ : 128. 

lâ tahâb : 162. 

lata * : 444. 

al-lâtî : 99. 

latîfa rabbâniyya : 49. 

lafîm : 444. 

lâ uqsim (wâw al-qasam, lâ 5 al-qasam) : 
160. 

layla* al-qadr : 304. 

I h m, ilhâm : 173. 
lisân al-gayb : 214. 
lisân daliq : 454. 
liwâ ’ : 111, 123, 124. 
lugam, lugma, Ingum, lagam, lugâm : 
512. 

/ q m : 89. 

m 

mâ adrâka : 160. 
ma'âlim an-nu$ûm : 416. 
madâra : 182. 

madhab, madâhib : 219, 458. 

mafâza : 459. 

magalla : 88. 

maÿnûn : 64, 66. 

mahârîq : 171. 

mahmil, mihmal : 138, 140. 

mâ’ida : 274. 

malâhim, malhama : 219, 224 sqq., 
408 sqq. 
malakayn : 70. 
mamlûk : 327. 
manâfV : 212, 242. 
manâm : 258, 269, 271, 272. 
manîh : 210. 
maqarr al-arwâh : 366. 
maqrû' : 214. 
markab : 136 sq. 
masârV : 280. 
maShad : 308. 
matâlib : 290. 
malbû* : 91. 
mawâlî : 16, 86. 
mawsûma : 213. 

maysir : 154, 181, 182, 183, 188, 196, 


204 sqq. 
midya : 132. 
mifsal : 212. 
miglaq : 210. 
migival : 209. 
mihrâb : 454. 
milia : 491 sqq. 

mi'râg et isrâ’ : 45, 206, 267 sqq. 
mi'taf : 140. 
mish : 388. 
mizâg : 380. 

mizalla : 134, 136, 137 ( dollah). 

mu'abbir : 250. 

mu’addin : 99. 

mu’allü : 210. 

mu'awwid ; 155. 

mu'âyana : 32. 

mubârak, -ka, mabrûk : 460. 

mubaSSir : 333. 

muda"af: 210, 211. 

mudabbir : 493. 

mudayda: 163. 

al-muddaitir : 65. 

mufâraqa : 468. 

mufassir : 250. 

mufrada : 43. 

muhâkama : 118. 

mufyannat : 461. 

muhtasib : 67. 

mulk, malik : 492 sqq. 

mumâzaÿât : 489. 

munâfara : 118, 

munâfiq : 286. 

munâgâl : 50. 

munaggim : 49, 112, 200, 250. 

munâSada : 117, 281. 

muqâbala : 491. 

muqâraba : 468. 

muqârana : 468. 

musaddar : 210. 

musâhama : 32, 

musbil : 210. 

musfah : 210. 

muSlarak : 327. 

mustaS'ir : 465. 

mustawU : 494. 

mutadarrib az-zann : 105. 

mutafarris : 378. 


mutahâwin : 65. 
mutakallimtn : 171. 
mutammim : 211. 
mutanaggim : 74. 
mu'laqar : 146. 
al-muzzammil : 65. 

n 

na'aba : 449. 
nabbâla : 209. 
nabt : 64, 112, 522. 
nabîd, nabît 

nadwa : 111, 123 ( Dâr an-), 124. 

nafaSa : 503. 

nâfis : 210. 

nafi : 50. 

na$l: 203. 

nags, angâs, munaggis : 155. 

nahada : 209. 

nahama : 172. 

nahîq : 447. 

nahl : 71. 

namasa : 272. 

nâmî : 70. 

an-nâmûs al-akbar : 87. 

naqîd : 465. 

nâqûs : 278. 

nard : 213. 

nâringiyyât : 172. 

nasâ'a, nâsi * : 122. 

nasab, ansâb : 288, 290. 

nasîb, ansibâ* 209. 

nâSid : 94, 110, 117 ( naSada). 

nâsih : 74. 

nasl : 71. 

na'l : 89. 

natîh, nâtih : 444, 445, 446, 448. 

natr : 168. 

nawûm : 65. 

nawm : 365 sq. 

nazâ*ir as-Sarr : 33. 

an-na^ar fî l-aktâf : 105. 

an-naçar fî l-marâyâ wa-l-miyâh : 49. 

n b 5 : 156. 

n h m: 172, 173. 

n h S: 518. 

ntri(a)ngiyyât : 40, 66. 


n 5 m, na'ma 1 Allâh : 173. 
n t /: 170. 
nubuwwa : 64. 
nuhâm : 172. 

q 

qabaÿ : 516. 
qadam : 258. 
qadîb: 183. 
qadîd : 82. 
qadîm : 86. 

qâfa, qafâ, qawf : 370. 
qâ’id: 119, 120. 
qa c td : 444, 445, 446. 
qâHf : 84, 318, 370 sqq. 
qalammas : 122. 
qarnâ * : 464. 
qarya : 262. 
qasâma : 180, 
qasm : 180. 

qassâm, muqassim : 184. 
qassâs : 502. 
qawwâl : 97. 
qawwaqat : 506. 
qayd : 324. 

qayn, qayna : 405, 518. 
qayyim az-zamân : 103. 
qidh, aqduh, aqdâh, qidâh : 181, 182, 
208. 

qimâr : 204, 208, 212, 213. 

qirâba : 182. 

qisma : 214. 

al-qissîsîn : 299. 

qist : 87. 

qiyâfa : 31, 50 ( ashâb al-), 104, 369, 
370 sqq., 525. 

— al-basar : 40 ( r ilm ), 370, 371 sqq. 

— al-afar : 31, 370, 371, 373 sqq., 403. 
qiyâs : 372. 

qubba : 134, 135, 136. 
qunâqin (plur, qanâqin) : 115. 
qunnat hagar : 134. 
qur'a : 32, 41 ( f ilm al-), 183 ('ilm al-), 
214 sqq., 525. 
qur’ân : 89. 
qurayn : 192, 
quççâs : 374. 
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rabb : 86,107 sq., 119, 136 (— al-baijt, 
al-qubba), 522. 
rabbat bayt : 99. 
raf higâb al-qalb : 49. 
rafjaz : 153 sqq., 524. 
ragîm : 189. 
râ$iz\ 154, 197, 217. 
ragm : 262. 
râhib ; 96. 
ra’f: 162. 
ra'îs-. 119, 120. 
rakûsî, rakûsiyya, rakasa : 89. 
raml ('ilm ar-) 41, 147 sqq., 525. 
raqîb : 209. 
raqraqa : 80. 
rasûl : 274. 
ra’yy : 90, 92. 
ray': 447. 
rayhân : 454. 

r g s, rigz, rufjz : 153, 154, 155. 
ribâba : 208. 
ridda : 65. 

rifâda: 111, 123, 124. 
riqq : 222. 
ri ta’ : 117. 

j-iya/a : 32, 40 ('ilm ar-), 404 
rizq : 311 
rufri) : 406. 
rugû ': 468, 490. 
rûh: 73. 
rü/i Allâh : 73. 
rü/i al-qist : 87. 
rû/i al-qudus : 72, 73. 
rû/i bal'arbûi, rûh dakkâlâ, rûh sîfrt : 
73. 

rûhânî : 70. 

ar-rûhâniyya : 45, 49, 51 (-—ât). 
rûmiyya : 87. 

mgd : 40 ( f i/m a/--), 116 ( yarqî ). 
rusuf: 69. 

ru’yd : 58, 65, 266 (— sâdiqa), 269 
sqq., 306. 

s ë s 

ëa'ara : 117. 


Sa'bada : 40 ( f i/m a£-), 91. 
sâbV : 274. 

sa f d et na/is : 468, 483, 518. 
sadâ : 513. 

sadâna : 109, 111, 112, 123. 
sddf'n : 94, 101 ( sâdina ), 109 sçy., 113, 
120, 124, 171, 181, 184, 185, 186, 
209, 522. 

Sadqam : 165. 
safargal : 318, 454. 
safîh : 210. 

sag' : 46, 47, 65, 81, 99, 100, 151 sqq., 
524. 

saggâ' : 74. 

Sagîg : 447. 

Sâgûr : 324, 325. 

Sahaga : 449. 
sahâ’if : 9. 

sâhib : 72, 100, 108, 167, 300, 503 
(— al-kalb). 
sâhib al-qidâh : 110. 
sâhib aS-Sarq : 32. 
ëahîdi 83. 

Sahîh : 447. 
sahîl : 447. 

sâhir : 90, 92, 112, 159, 250, 253, 517. 
sahm, sihâm : 181, 183 (— al-i'tidâr), 
208. 

salira : 280. 

Sahs : 365. 
sâ’ig : 318. 
sâ’il : 177. 

Sâ'ir : 64, 74, 102, 117, 118, 120, 156, 
159. 

saka'a : 152. 
salama : 449. 
sâlih : 462. 

Sâma, ëâmât : 390 sqq., 472. 
sammâ ’ : 464. 
samarât : 174. 
sanam : 251. 

sânih : 46, 432, 440 sqq., 469, 510, 
514. 

saqr : 512. 

Sa'r — Si'r : 255. 
sarârt : 466. 

Saratân : 444. 
ëarikat : 494. 


sarsara : 512. 
sarûra : 128. 

Sarûd : 375. 
ëa(u)'ûb : 167. 

sawâd al-insânial-'Irâq : 459. 

sawhâ* : 464. 

sawlagân : 485. 

saiosan : 318, 454. 

sawl : 134. 

Sayham : 468, 513. 

Sayh sidq : 129. 

Saytân : 64, 66, 67, 72, 73, 74, 464, 
500. 

sayyid: 82, 102, 104, 108, 110, 111 
(siyâda ), 118, 119 sq. (kâhin-), 135, 
327, 522. 

s g ', sag', asg', muëga', su(a)g'a : 152, 
153, 154. 
ëidda : 70. 
sidra : 449. 
sifa : 388. 
sihmîm : 67. 
sihr : 40. 
sikkîn : 132. 
sill : 468. 
ëimâl : 209. 
simiyâ 5 : 49. 
sina : 269. 
sinâ'a : 50. 

siqâya : 111, 123, 124, 

Siqirrâq : 103, 434, 435, 511. 
sirk : 437. 
silr : 289. 
sitrang : 213. 

Siya : 390. 
siyâh : 446. 

Su'arâ * Rasûl Allâh : 292. 
sûfî : 47, 48, 49, 304. 
suhma : 214. 
ëuhub : 491. 
suhuf : 295. 

Suhûs: 322. 
sulb : 260, 310. 
su'lûk : 377. 

Su’m, maë’ûm : 444, 452, 461, 462, 
507, 512. 

surad : 435, 450, 511 sq. 
surra ; 128. 


Su'ûbiyya : 148, 329, 463. 

t t t 

tab': 320. 

tâbi' : 72, 87, 92 (lâbi'a), 102,115, 499. 
tablb : 102, 112, 114, 115, 116 (yata- 
tabbab). 

labî'iyyâl : 479. 

ta'bîr \ 222, 525. 

tahâlug : 173. 

tahannut, tahannuf : 268. 

tahayyul : 33, 105. 

lâlî : 444, 445. 

tâli' : 485. 

tamîm : 211. 

tamyîz : 32, 378. 

tangîm : 483. 

tanin al-âdân : 220. 

tanztl : 64. 

târiq : 99, 377. 

tarkîb : 71. 

tarq : 49 ( at-tarq bi-l-hasà wa-l-hubûb), 
92 (sâhib at-tarq), 99, 195 sq., 204. 
tasârtf : 105. 
tasawwur : 304. 
ta'sîr : 475. 
tatâyur aë-Sarar : 33. 
tawâf : 128. 
tawâgît : 110. 
at-taw’am : 209. 
iawhîd : 437. 
ta’wîl al-ahâdît : 272. 
taym : 109. 

tayr : 218, 434 (— al-'arâqîb), 435, 
436, 437, 511, 518. 
tayy : 416. 
tayyiba : 263. 
tîb : 406. 

at-tibâ' al-tâmm : 50. 
libb, lubba : 116. 
at-libb an-nabawî : 89. 
tira : 34, 41 ('ilm al-), 104 (tatayyur), 
105, 195, 254 (tatayyara), 431, 
436 sqq., 484, 498, 501, 507, 526. 
t r f, t r f, tarifa, tarufa, tarifa, turfâ’, 
tarfâ’at, tiraf, tawârif : 142, 143, 
145, 167. 
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yaqdûn a 'alâ : 31. 

barbaru : 504. 

mûdû : 22, 113. 

u 'u 

yasara : 209. 

bârû : 80, 96, 97, 279. 

munattu : 269, 270. 


yatafarrasûn a : 31. 

bit : 133. 


'ûd : 454. 

yala'allah u : 209. 

bîl erSi ou kussi : 133. 

nahâsu : 518. 

uglûta : 315. 

yawm an-nahr : 190. 

, btl ili : 133. 

nanasu : 435. 

al-ummiyyûn : 252. 

yaivm az-zîna : 486. 

bîl makkûri : 133. 

nannaru : 435. 

' unira : 128. 

yawm bu’s : 484. 

bit piriSti : 133. 

nâqidu : 111. 

’uqâb : 455, 499. 

yawm na'îm : 484. 

bîl rimki : 133. 

narkabu, narkablu : 136, 

usûl : 456. 

yazgurûn a : 31. 


nisirtu : 97. 

'utfa: 138, 140. 

yunakkir : 209. 

dâgil issurê : 434. 


utrugg : 318. 

yunqal : 210. 

diSbu: 435. 

paSâru : 157. 


yuqarqimhâ : 66. 


paSâru Sutta : 97. 

w 

yusrà : 209. ; 

ekallu : 133. 

palâru (qaqadda) : 157. 


yutakattar : 210. 

ekur, ekurru : 133. 

pêndû 392. 

wabîl : 278. 

yulaqqal : 210. 

ersetu : 174. 

piriSlu : 97. 

wabr : 465. 



pulilu : 450. 

wagd : 211. 

z z 

galatu : 399. 


wâfid : 102, 141. 



ragamû : 80. 

wahü : 78. 

zaflr : 447. 

hâlu : 391, 392. 

rihût amêl nisakki : 80. 

wahm : 32, 304 ( awhâm ). 

zagr : 31, 36, 41, 104, 105, 112 ( zâgir 

liarâsu : 209. 

rVu : 111 

wahmiyyât : 479. 

at-tayr), 199, 213, 220, 254, 318 

hazibaru : 435. 


wahy : 58, 66, 73, 79. 

(zâgir), 399, 408, 431, 436, 438 sqq., 

hêlu : 270. 

Sabru : 97. 

walad : 50. 

510, 512, 526. 

hiltu : 270. 

Sa'dlu : 177. 

walî : 66, 144, 506 ( awliyâ ’). 

zâhid : 52. 


Sâ’ilu’. 22. 

wâlid, walûd : 456. 

zâhir al-harf : 318. 

ilû : 21. 

sâmûli : 391. 

wasiyya, wasiyy : 124. 

za f îm : 74. 

ina bîri : 97. 

segû, Sugîlu : 152, 153. 

wâqt : 511. 

zâ’irga : 25, 176, 183, 219, 243 sqq., 

içsûru sâmu : 435. 

s l l\ 136. 

warqâ’ : 434, 502. 

525. 

i 

Su-il: 109. 

* w d: 155. 

zalam, azlâm : 181, 182. 

I kalû : 97. 

Summa : 413. 

wugûd an-nnqat : 105. 

zamzama : 173. 

J kânu : 96. 

sultu, ëittu : 269, 270. 


zaqzaqa : 80. 

kaparru : 111. 


y 

z k r : 176. 

icinistu : 96. 

larâku : 397. 


zubur, zubûr : 223. 

kisir §a Anim : 259. 

larpi’u : 142. 

al-yad al-yusràlal-'usrâlaë-ëamâl : 

zuhruf al-qawl : 65. 

kisrêli : 435. 

tabrît/mUSi : 269. 

444. 

zummahjg : 435. 

kudânu : 504. 


yakrah u : 447. 

zaqâzawâqt : 446. 

kumru, kumirtu : 93. 

ud-du : 80. 

yamîn : 209, 



umsatu ; 392. 



likit: 393. 




lû-dingir-ra : 109. 

zakâru : 176. 

2. Index des termes accadiens. , 


zammeru : 97. 



mafyhu : 24, 80, 97. 

zaqîqu : 80, 97. 



mâr amêl bârê : 125. 

zaruëu ellu : 80. 

âlu : 135. 

apkallu : 24, 103. 



amâta ëakânu : 97. 

arallû : 145. 



amê ili : 109. 

” ari (hurr.) : 147. 



ana purussî bârûti : 80. 

ariya (hitt.) : 147. 



Anu(sum.) : 415. 

aru(m), eru(m) : 145. 



apâru : 141. 

arûtu, arîlu : 145. 
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3. Index des ternies hébreux. 


abanîm : 194. 

kâmer : 93. 

al-tîrâh : 162. 

'anân : 415. 

maâkêlêl : 132. 

aëëefîm : 250. 

maqel : 183. 

ben ha-n-nabîa : 125. 

mar’a ha-layla : 269. 
massebah : 194. 

b l 89. 

mekaSSeftm : 250. 

'êbed yahwe : 109. 

me'onên : 24, 33, 415. 

'êd, 'edah : 194, 195. 

merkab, merkabah : 136. 

êfod: 141. 

miSkan : 135, 139. 

êrêllam : 147. 

eres : 174. 

n e haSlm : 157. 

gâl : 194. 

n h s : 30. 

n e Ôm Yahweh, — Bil'am : 173. 

gazerîn (aram.) : 250. 
gôral: 179, 191. 

ohêl: 135, 139. 

ha-b-baîl : 133. 

or, ôr : 146. 

’oô : 174, 175. 

haezion layla (aram.) : 269. 
hakîmîn (aram.) : 250. 

pelôrah : 157. 

halom : 271. 

pûr, pûrîm : 450, 

hameëîm : 126. 

hartumîm : 250. 

qesêm : 26, 180, 184. 

hattêf: 170. 

qosêm, qôsemim : 94, 95. 

haza : 113. 

h b r: 112. 

râ’a : 113. 

helma : (aram.) : 271. 

rekêb : 137. 

hêrêb : 132. 

rôe’oe : 112, 113. 

heykal: 133. 
hinnabê : 170. 

Sêna : 269. 

h l s : 210. 

s e rorôt : 128. 

h m l : 138. 

s f h: 122. 

/! m s : 125. 

S g Ugga'ôn : 152. 

homêr : 206. 

§ g h, & k h: 152. 

hozê : 112, 113. 

Sôêl: 177. 

iidd 6 'onî : 113, 117, 174. 

« êlohîm : 109. 

sokah : 136, 139. 

l e nûma : 269. 

kasedtm : 250. 

yagîd : 183. 

kohên, kâhanim : 93, 94, 95, 109, 113, 

131, 184. 

zakar : 176, 


4. Index des termes ugaritiques, phéniciens et néopuniques 


art : 146. 

mala’âk : 109. 

êlîm : 109. 

ngtf, nffi : 155. 
nqd : 111. 

’fdd : 141. 

prqm : 111. 

hkl : 133. 

/iz f nm : 113. 

rè: 111. 

: 112. 

s/(h) : 122. 

’ipdk : 141. 

su»#/ : 134. 

k e labîm : 117. 

ttp : 141. 

k h n : 96, 111, 112. 

llrf : 141. 


5. Index des termes syriaques. 


baytôyô (Sinaï) : 111. 

parqê : 111. 

: 176. 

qasmûtô : 95. 
qênô : 134. 

eggôrô : 133. 

qesâm : 95. 
qesmô : 180. 

hayklô : 133. 

qôsûmô : 95. 

hazôyô : 113. 

qûëtô: 87. 

helmô : 271. 

frdmrd : 93, 106, 206. 

rabbl ... : 107. 
rûhô dâggôlô : 73. 

kmr, kâmimm (Tell el-Amarna) : 93. 

rûhô d-qûëlô : 87. 

knûëtô : 96. 

rûhô ëaqôrlô : 73. 

kôhnô : 93. 

ëgô : 152. 

markablô : 136. 

%rd : 73. 

m e nahmônô : 86. 

ëôûl : 177. 

mort, môrân : 107. 

: 225, 409. 

nahêm : 86. 

t b b: 116. 

nômûsô : 272. 

t l l: 136. 

'nônô : 415. 

ûrô : 146. 

ôtwôtô : 409. 
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yaddû'ê : 370. 

z k r : 176. 

acervum Mercurii : 189. 

incendiaria avis : 433. 

yadû'ô: 113. 

zûkrê : 176. 

admissivae : 434. 

inebrae : 433. 


zôkûrê : 113, 176. 

adversae : 433. 



zakkûrê : 175. 


alites : 432. 

lugubres : 433. 



i allrae : 433. 





arculae : 433. 

oscines : 432. 



auspicia coelestia : 407. 



6. Index des termes grecs et latins. 

auspicia impetrita : 433, 438, 476. 

pars 

antica : 433. 



auspicia oblativa : 433, 436. 

pars postica : 433. 



auspicia pedestria : 370, 



âeixéXioi : 433. 

vô/ioç : 272. 

averuncatio : 189. 

remores : 433. 

aïoiot, aïoifioi : 433. 





âjzoQv/uoi : 433. 

oîœvlÇoficu : 30. 

cardo : 433. 

sinistrae aves : 433, 434. 

âgiaregoç ogvtç : 433. 

olœvtOTtfgov : 433. 

clioia avis : 433. 

spinturnix : 434. 

dargayakopavreia : 31. 

oîœviaTLxri : 31. 


stridenlibus alis : 432. 


oiwvôç : 431, 450. 

decumanus : 433. 



BeeXÇefïovX, Bee^e^ovX : 73. 

olcovoaxônoç : 106, 499. 

dexlrae ave s : 433. 

tabernaculum : 433. 


oicovcov poTyg : 439. 

dirae : 433. 

templum : 433. 

ôeÇioç ôgviç : 433. 

oveigo7z6koç : 279. 

diviae : 433. 

templum minus : 433. 


dgviç : 436, 450, 451. 




’EyyaargipvOov : 174. 

1 

funèbres : 433. 



êXaia : 391. 

TiaXfiôç : 397. 




èvalaifioi : 433. 

nagdxXyroç : 87. 




èvôôiov : 31. 

7iagdnr\yna : 411. 




ëÇeôqoi : 433, 

ngôyvcoaiç : 35. 




êmarjfiaaîa : 413. 

nrÿaEOi : 432. 




'Egpaiov : 188. 

( 




'Egpaïoç X6q>oç : 189. 

gdpôoç, $afiôlov : 183. i 
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Oâxoç : 433. 

oax%ovgaç : 176. 




dgyaxEvrixol : 106. 

ay/XEÏov : 431, 451. 





oryieubaEiç : 409. 

2 59 : 154 — 102 : 70 — 125 : 

10 

9 : 272 — 64 : 267 — 100: 154 

legd : 460. 

axomd : 526. 

133 — 121: 133 — 197: 128 

12 

4-5 : 271 — 4-6 : 252 — 6 : 272 


aroixEla : 410. 

— 219: 204 — 245: 175 — 


287, 315 — 21: 272 — 30-41 : 

xadéôgaiç : 432. 


255: 322 


252 — 41: 470 — 36 : 271 — 

xaragxaî : 483. 

ravvnrégvxoi : 432. 

4 43: 205 — 88, 93: 89 


37: 287 — 43 : 271 — 43-56 : 

xXayyaïç : 432. 

réxvr) : 525. 

5 3, 9: 180 — 90: 155, 205 — 


252 — 44 : 271 — 70 : 279 — 

xXpôwv : 431, 451. 


91: 204 


101: 272 

xXrjgoç : 179. 

(prjixrj : 451. 

6 12: 112 — 35b-37: 242 — 38 : 

14 

24: 321 

xv^opavrela : 31. 

ipXôyeç : 491. 

499 — 60: 305 — 100: 70 — 

15 

15-18: 66 

xvgioç : 493, 494. 

(pvXaxrrigia : 40. 

111: 78 — 112 : 43 — 121: 43, 

17 

12 : 291 -~ 21: 319 — 60 : 271 

xmXvargoL : 433. 

qpvXXo/zavreta : 31. 

78 — 125: 154 — 145: 155 


— 81: 183 



7 44 : 279 — 71: 154 — 134 sqq. : 

18 

18: 503 — 22 : 503 — 83 sqq. : 

/iavTÉia : 179. 

Xgdco : 179. i 

154 — 162 : 154 — 176 : 503 


71 — 94: 5 

pavnxoi : 106. 

XgyOfzoç : 179. 

8 7-12: 281 — 43-44: 272 — 

19 

71: 216 

pdvriç : 94. 


43-44 : 281 — 68 : 281 

21 

5: 75, 271 — 87: 72 


(hiôixot : 432. 

9 11: 154 — 28: 155 — 37: 122 

22 

30: 154 

vegopavreia : 33. 


— 95: 155 — 125: 155 

24 

6 sq. : 272 
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25 

48: 69 

60 

17: 258 

17 

4 sqq. : 151 

19 

5: 263 

26 

27: 165 — 220-27: 75 — 227b : 

63 

4: 324 

18 

1: 135 — 1 sqq. : 151 

22 

7: 184 


215 

66 

6: 70 

19 

26: 15 

22-24 : 157 

27 

16 sqq. : 498 — 22 sqq. : 71 — 

67 

5: 66 

22 

1 sqq. : 151 — 6, 10: 132 — 

23 

3 : 30 — 7-10 : 158 — 23 : 180 


48: 69 

68 

1: 161 

25 

11 sqq.: 69 

24 

1: 157 — 3 sq. : 173 — 15 sq. 

29 

34: 154 

69 

40-43 : 64 — 41: 75 


15 sqq. : 264 — 25-6 : 480 


173 

30 

23: 271 — 40: 69 

70 

40: 165 

27 

28 sq., 39 sq. : 157 

34 

23: 141 

31 

27: 56 

72 

8: 43 

31 

19, 34 sq. : 142 



33 

33: 155 

73 

1: 65 — 9 : 165 

35 

45 sqq. : 194 



34 

5: 154 — 31: 43 

74 

1: 65 — 1-2 : 161 — 5 : 154 — 

37 

4-6: 252 — 5-8, 9-10: 274 

Deutéronome 

35 

1: 69 — 6-9: 66 


8-10 : 300 — 32 : 160 — 33 : 

40 

5-19: 252 



36 

1: 161 — 39: 33 — 69: 75 


161 — 34: 160 

41 

1-36 : 252 — 8: 250 

18 

10 : 184 — 11: 174 — 14 : 94, 

37 

1: 161 — 35-36: 75 — 102 : 

75 

16-19: 76 j 

49 

1-17: 157 — 11: 134 


184 


258, 271, 305 — 104: 258 — 

77 

1 sqq. : 69, 161 



28 

34: 152. 


105: 211 — 116 : 258 — 150 : 

78 

9: 306 



32 

34 : 158 


71 

79 

1 sqq. : 161 

Exode 


33 

34: 158 

38 

1: 161 

81 

4: 164 — 19-25 : 64 





39 

42: 305 

84 

16: 160 — 17: 161 — 18: 

2 

16: 109 



41 

12: 66 


160 

3 

4 sqq.: 151 

Josué 

43 

2 : 161 — 51-52 : 73 

85 

1: 161 — 2 : 161 — 21-22 : 56 

4 

1 sqq. : 151 



44 

2: 161 

86 

1: 161 — 1 sqq. : 160 — 11: 

12 

29 sqq. : 282 

1 

14: 126 

45 

11: 154 — 25: 129 


161 — 12 : 161 

13 

18: 126 

4 

12: 126 

46 

4: 199 

89 

1: 160 

25 

23 sqq. : 126 — 29, 31 sqq. : 131 

7 

25-26 : 195 

47 

30: 379 

90 

1: 161 

26 

31 sqq.: 111 

8 

29: 195 

48 

4, 7: 69 — 27: 271 — 29: 379 

91 

1: 160 — 3-7: 161 

27 

1 sqq., 3 : 131 

10 

27: 195 

50 

1: 161 

92 

1-2 : 161 

29 

14: 263 



51 

1 sqq. : 69, 160, 161 — 2 : 160 

93 

: 72 — 1: 160 I 

30 

1: 126 




— 3: 161 — 7: 161 

95 

1-3 : 161 * 

33 

7: 135 

Juges 

52 

1: 161 — 29-34 : 65 — 30 : 75 

96 

1-5 : 268 — 4-5 : 56 

39 

32: 135 




— 42: 325 

100 

1: 161 — 1 sqq. : 161 

40 

2, 6, 29 : 135 

1 

16: 405 

53 

1: 160 

103 

1: 160 



4 

11: 405 

55 

16-17: 165 

105 

: 300 



5 

; 158 

56 

77: 56 



Lévi tique 

7 

11: 126 — 13-14 : 280 







8 

27: 140 





16 

27: 263 

17 

5: 142 





17 

11: 371 







19 

31: 67, 174 







20 

6: 68, 174 — 27: 174, 175 

I Samuel 
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33 

34: 136 









2 

1-10 : 158 — 18 : 139 







3 

1 sqq. : 279 — 3 : 139 — 1-14 : 





Nombres 


258, 263 

Genèse 

9 

1 sqq. : 151 — 12 sqq. : 151 — 



5 

5: 109 




25 sqq. : 157 

17 

14: 131 

6 

2: 95, 109 

4 

22: 405 

12 

1 sqq., 7: 151 

10 

1 sqq. : 132 

9 

9: 112 

6 

2, 4: 70 — 13 sqq. : 151 

13 

5: 135 

11 

24 : 135 — 29: 72 

14 

18, 23: 139 — 32-35: 131 — 

7 

1 sqq. : 151 

15 

1 sqq. : 151 — 5: 259 — 12. 

16 

17 sqq. : 131 


37: 185 — 38: 139 

8 

11: 142 


sqq. : 257 — 19: 405 

17 

2 sqq. : 132 

15 

6: 405 
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21 10: 140 — 16: 152 

22 13: 139 

23 6 sqq. : 140 

27 10 : 405 

28 3 : 174 — 7 sqq : 174, 175 — 
8: 94 


II Samuel 

6 14: 139 

23 1: 173 — 20 : 146 


I lïo/s 

5 6 : 136 

7 23 sqq. : 131 

10 1-10: 71 

17 7 sqq.: 274 

22 21 sqq. : 69, 72. 


II Rois 

1 2 sqq. : 73 

3 4: 111 

9 11: 152 

18 23 sqq. : 24 

21 6: 174 

23 5 ; 93 — 24 : 174 


I Chroniques 

6 9 : 146 — 24 : 222 

II 22: 146 

15 5, 11: 146 

25 1 sqq: 222 


II Chroniques 

13 2 : 146 

33 6: 174 


Esdras 

8 16 : 146 

Job 

1 6 sqq. : 69 


Psaumes 


15 

7: 

135 

27 

5: 

135 

104 

4a 

: 69 


Proverbes 
30 1: 173 


Cantique des cantiques 
5 2: 77 


Isaïe 

1 1 : 113 — 24 : 173 

3 2: 94 — 2: 184 

7 3: 151 — 10 sqq. : 165 

8 1 sqq. : 165 — 19 : 117, 174. 

17 12-14 : 166 

19 3 : 174 

21 6 sqq. : 301 — 11-12: 167 

29 4: 174 

38 12 : 135 

47 1 : 151 

66 15 : 137 


Jérémie 

1 1-8: 151 — 8 : 162 — 9: 255 

5 10 : 268 

7 2a: 151 

19 8-9: 184 


CITATIONS 

27 9 : 94 

29 S ; 94 — 26 : 152 

34 1 sqq., 13 sqq. : 151 

Ézéchiel 

2 1 sqq. : 151 — 6: 162 — 8 : 

255 — 8 sqq. : 268 

3 1 sqq. : 151 — 3 : 255 

12 25 : 173 

13 6 : 113 

17 9 : 142 

21 2: 170 — 7: 170 — 26: 94, 

144, 180 
24 11 : 113 

43 15-16: 146 

Daniel 

1 20: 250 

2 1 sqq. : 251 — 2, 27 : 250 

4 4: 250 

Osée 

4 12: 94, 183 

9 7: 152 

10 5: 93 

Joël 

4 18: 171 

A mos 

7 72-13 : 149 — 16 : 170 

9 13: 171 

Jonas 

1 2: 151 

3 2 ; 151 

Michée 

2 3, 77: 170, 171 

3 6-7, 11, 67 ; 94 
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3 8: 137 

Sophonie 
1 4: 93 

Aggée 

1 8: 133 

Zacharie 
10 2: 144 

Matthieu 

2 2: 260 

5 7: 272 

10 35-33: 90 

12 24: 73 

14 73 sg<7 : 274 

15 32: 274 

22 1-14: 273 

Marc 

3 22: 73 
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